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DOCUMENTS ÉPIGRAPHIQUES KOUCHANS (V) 

BUDDHA ET BODHISATTVA DANS L’ART DE MATHURA : 
DEUX BODHISATTVAS INSCRITS DE L’AN 4 ET L’AN 8 

PAR 

Gérard FUSSMAN 


En février 1988, le D r Russek de Zurich eut la très grande amabilité de me faire 
parvenir un jeu de photographies représentant un Buddha assis de Mathurâ qu’il 
venait d’acheter à un antiquaire européen. Le socle de la statue portait une 
inscription dont M. Russek m’envoyait la traduction, fournie par l’antiquaire et 
provenant apparemment du Musée de Berlin. Je contactais aussitôt mon collègue le 
Professeur Hârtel, ancien directeur du Muséum für Indische Kunst de Berlin, pour 
lui demander s’il avait l’intention de publier l’inscription. Il me répondit aussitôt 
que tel était en effet le cas, que son article était terminé depuis le 7 décembre 1987 
et qu’il paraîtrait dans les Mélanges Douglas Barrett. Il avait surtout la très grande 
courtoisie de m’envoyer le manuscrit de son article. 

Je pense néanmoins qu’il n’est pas tout à fait inutile que je publie à nouveau 
l’inscription du Buddha Russek. J’ai eu sur le Professeur Hârtel l’avantage de 
pouvoir examiner la pierre, ce qui m’amène à proposer — sur des points en général 
mineurs, mais qui m’importent (voyelles, par exemple) — des lectures autres que les 
siennes. Mon commentaire n’a pas exactement les mêmes visées que le sien : je 
m’intéresse moins aux problèmes d’iconographie et d’histoire de l’art, plus aux 
problèmes d’histoire religieuse et surtout de linguistique. Sur ce dernier point, 
l’inscription du Buddha Russek apporte des nouveautés intéressantes, qui le 
deviennent encore davantage lorsqu’on met en parallèle le texte très moyen-indien 
du Buddha Russek avec le texte très sanskritisé gravé sur le socle d’un Buddha assis 
daté de l’an 4, conservé au Kimbell Art Muséum de Fort Worth, USA. Celui-ci était 
encore inédit quand j’ai rédigé cet article 1 . Le Kimbell Art Muséum a bien voulu me 
faire parvenir une très belle photographie de l’inscription et m’autoriser à la 
reproduire (PI. II). 


(1) Son existence, connue des spécialistes, est signalée p. 227, n° 7, dans Stanislas J. Czuma, with the 
assistance of Rekha Morris, Kushan Sculpture : Images from Early India, Cleveland Muséum of Art, 
1985. Le Professeur Hârtel a donné une lecture préliminaire de l’inscription, destinée au catalogue du 
Musée. Je l’ai vue après rédaction de cet article. 
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A. Buddha de l’an 4, Kimbell Art Muséum 

Statue-stèle d’un Buddha assis de type kapardin. Grès rose-beige de Mathurâ. 
Incomplète en haut : il manque la moitié supérieure de l’auréole, les deux 
personnages volant au-dessus du Buddha et la mèche de cheveux nouée au sommet 
du crâne. Buddha assis jambes croisées, le poing gauche fermé posant sur le genou 
gauche, la main droite levée et à demi tournée vers l’intérieur (vyâvçtta-). La paume 
droite est ornée d’une roue. L’épaule droite est découverte. De chaque côté du 
Buddha, sur un fond de feuilles de pipai , un porteur de chasse-mouches; les deux 
porteurs sont de facture apparemment identique. 

Le socle est décoré d’une scène en bas-relief, placée en retrait entre deux 
bandeaux plats sur lesquels est gravée l’inscription. La scène représente une roue, 
placée de profil sur une colonne, encadrée par deux hommes de face portant (en fait, 
fort probablement, jetant) des fleurs. Les deux hommes sont d’apparence identique ; 
seules les fleurs diffèrent. Dans les angles, deux lions ailés de profil, dressés sur leurs 
pattes arrière et tournés vers l’extérieur. 

L’inscription comporte une ligne en haut, deux au bas. Elle est très clairement 
gravée et peut être lue sur photographies (PI. II). 

1 Mahârâjasya Kâniskasya sam 4 uarsâ 3 di 20 + 6 bhiksusya Bodhisenasya 
sadhyeoihârisya bhadattasya Dharmanadisya 

2 Bodhisaluo pralisthâpito svakâyam ceiiyâkuteyam sahâ mâtâpitahi sahâ pilasikâye 
Bhadrâye 

3 sahâ sarvasalvehi. 

«En l’an 4 du roi Kaniska, au 3 e mois des pluies, au 26 e jour, le vénérable 
Dharmanandin, disciple du moine Bodhisena, établit <ce> bodhisattva dans son 
propre sanctuaire. Avec son père et sa mère, avec sa (tante paternelle?) Bhadrâ, 
avec tous les êtres.» 

M. Hàrtel donne la même lecture (sauf °namdisya et cetiyam) et la même 
traduction. 


B. Buddha de l’an 8, collection Russek (Zurich) 

Buddha assis en grès rose de Mathurâ, avec une large tache beige au dos. 
Hauteur : 72 cm; largeur : 69 cm ; épaisseur : 18 cm. Cassé en haut, à hauteur du 
cou du Buddha (la tête et l’auréole manquent) et à droite (pour le spectateur : le 
bras gauche du Buddha manque). Buddha assis de type kapardin. Le poing gauche 
fermé pose sur le genou gauche. La main droite est levée et à demi tournée vers 
l’intérieur (uyâurtta-). L’épaule droite est découverte. A droite du Buddha, restes 
décapités d’un porteur de chasse-mouches. Le porteur de gauche a disparu. L’arrière 
de la slèle est sculpté et représente l’arrière du pipai sous lequel est assis le Buddha. 
Un petit écureuil grimpe à l’arbre (PI. III-V). 

Le socle est décoré de trois lions : au centre, un lion assis de face; sur chaque 
côté, un lion assis de profil, tourné vers l’extérieur. L’inscription est gravée en cinq 
lignes. La ligne supérieure et la ligne inférieure sont gravées sur les bandeaux plats 
entre lesquels sont assis les lions. Les lignes 3, 4 et 5 sont gravées dans l’espace 
laissé libre entre les lions et sont interrompues en leur centre par le lion de face. La 
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lecture ne présente pas de difficultés, sauf lorsque la pierre est abîmée. La lecture a 
été faite sur la pierre elle-même. 

1 [Mahajrajasya Kâniksasya sauâcharâ 8 etaye purvaya bhikhasa Sihakasa 
sajhiuifhâj- 

2 -rend [BJudharakhutâna Bhagava io èakamunisya âsâne Bo- 

3 -dhisâto patithapito saha malâpitehi 

4 saha upa -jhavena 

5 saha sarvasatehi saha sabamacarehi àjariyâna mahasafghikâjna parigahe. 

«En l’an 8 du roi Kaniska, à ce moment, Buddharaksita, disciple du moine 
Simhaka, établit <ce> bodhisattva < assis > sur le siège du bienheureux 
éâkyamuni. Avec son père et sa mère, avec son maître, avec tous les êtres, avec 
ceux qui mènent une vie de continence. Confié aux maîtres Mahâsâmghika.» 


Problèmes de lecture 

La lecture de l’inscription A me paraît en tous points assurée. Ligne 1, la 
transcription bhadalla -, qui fait plus loin l’objet d’un commentaire linguistique, est 
assurée par la forme du na à barre horizontale de °senasya ( X ). 

La lecture de l’inscription B est plus délicate. Quelques aksara sont endom- 
magés, mais les restitutions sont sûres. La distinction entre les voyelles e et i est 
parfois difficile à faire. Le i est normalement beaucoup plus incurvé que le e, mais 
il y a deux mots au moins sur la transcription desquels on peut hésiter. Je ne 
suis pas sûr que ligne 1 il faille lire sajhivifhâjra- plutôt que sajhe°, ni que ligne 3 
piiehi soit paléographiquement préférable à pitihi. Les à sont faiblement marqués 
et ma copie, faite d’après la pierre, indique parfois a là où la photographie, prise 
avec un fort éclairage exagérant les ombres, montre à. Je lis ainsi ligne 1 
sauâcharâ (photo : sâvàcharâ), ligne 4 upajhavena (photo : ' Jhauenâ ), mais ligne 1 
Kâniksa- (photo : Ka -) et ligne 5 °saghikàna d’après la photo (copie : -kana). 
En bas à gauche du ba de bamacarehi, la pierre est endommagée et la photo donne 
l’illusion d’une ligature dont je puis assurer qu’elle n’existe pas. 


Étude paléographique 

L’inscription A de l’an 4 n’appelle pas de commentaire spécifique. La forme des 
ya souscrits, avec leur très longue barre verticale, est généralement considérée 
comme kouchane tardive 2 , mais du moins la date «kouchane» n’a-t-elle jamais été 
mise en cause. On a même pu écrire, avec raison me semble-t-il, que le ya souscrit, 
sauf lorsqu’il est en trois parties : , ne peut être utilisé comme critère 

paléographique de datation 3 . On le voit ici attesté relativement tôt, dès l’an 4 de 
Kaniska. 

Par le mélange de formes qu’elle présente, l’inscription B est un délice pour le 
paléographe. C’est, pour moi l’occasion de rappeler ce qu’après d’autres exemples du 


{'>) Dani l%3, PI. VIII b, 5. 
CI) Samlar I%H, 7:2-74. 
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même genre j’écrivais en 1980 : «lorsque la date proposée pour une inscription 
dépend uniquement d’indications paléographiques, cette date est d’autant plus 
approximative que le texte de l’inscription est plus court» 4 . Il y a ainsi deux formes 
de ra frajasya, mais °rakhulâna, âjariyâna, parigahe) et surtout deux formes de ma . 
X et 2J . A l’époque kouchane ma s’écrit normalement X . Mais une tendance à 
l’ouverture de la partie supérieure du signe se fait jour : X > ï£ > 2J et l’on 
trouve, à Mathurâ même, des exemples de 2J dès l’an 14 et l’an 44 de Kaniska 5 . 
Cette forme ouverte est souvent considérée comme d’origine orientale (par rapport à 
Mathurâ, s’entend); elle est souvent dite de Kausambï 6 . Avec M""' Sander, je dirais 
plutôt que les critères sur lesquels repose l’actuelle distinction entre style d’écriture 
de Kausambï et style d’écriture de Mathurâ sont très faibles 7 et qu’il est prématuré 
de considérer cette distinction comme établie. Quoi qu’il en soit, l’inscription B 
atteste l’existence de cette forme dès l’an 8 de Kaniska et confirme l’opinion des 
paléographes 8 selon laquelle les arguments paléographiques utilisés par M ,m ' van 
Lohuizen-de Leeuw pour conforter sa théorie des centaines omises 9 sont absolument 
invalides. On sait que cette théorie, qui a eu beaucoup de succès et a récemment été 
présentée sous la variante «deuxième ère de Kaniska» 10 , vise à expliquer comment 
des sculptures de facture différente peuvent porter des dates voisines : les unes 
seraient datées de l’ère de Kaniska, les autres de l’ère de Kaniska + 100, le chiffre 
des centaines ayant été omis. L’inscription de l’an 14, qui présente ce ma ouvert 11 , 
devrait ainsi être datée de l’an < 1>14 12 . L’inscription B, gravée sur la base d’une 
statue qui, selon les critères mêmes de M m< ‘ van Lohuizen-de Leeuw 12 , appartient 
nécessairement au début de l’époque kouchane, montre que, malgré le ton 
péremptoire de l’auteur («it is obvious»), l’argument ne tient pas. Nous verrons plus 
loin qu’il en est de même pour les arguments linguistiques parfois invoqués à l’appui 
de cette théorie. Il faut répéter que la théorie des centaines omises repose seulement 
sur des critères artistiques et sur le refus de croire à la coexistence possible, au 
même moment et au même endroit, de styles légèrement différents 14 . Elle n’est pas 
nécessaire en ce qui concerne l’art du Gandhàra ; en ce qui concerne la région de 
Mathurâ, elle me paraît maintenant reposer sur de très faibles arguments. 


Faire parler les formules 

Les inscriptions A et B reproduisent, avec de légères variantes, des formulaires 
bien connus. La traduction n’en pose aucun problème, sauf pour ces variantes sur 
lesquelles j’aurai à revenir. J’ai pourtant l’impression que la traduction littérale que 


(4) Fussman 1980, 7. 

(5) Dani 1963, PI. Vlïïb, 4 et 6. 

(6) Dani 1963, 90. Hârtel 1989. 

(7) Sander 1968, 72, au bas. 

(8) Dani 1963, 68; Sander 1968, 72, note. 

(9) Lohuizen-de Leeuw 1949, 268 et 294 particulièrement. 

(10) Fussman 1987 a, 339. 

(11) Lüders 1961, 116-117, § 81. 

(12) Lohuizen-de Leeuw 1949, 303. 

(13) Lohuizen-de Leeuw 1949, 172. 

(14) Fussman 1987 b, 72 et 84, note 24. 
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j’en ai donnée plus haut ne permet pas aux non-spécialistes d’en saisir toute la 
signification ni d’en apprécier toute l’importance. Je me permettrai donc 
exceptionnellement d’en donner un commentaire détaillé. 

L’inscription A commence par la date : roi régnant, année de règne, mois, jour. 
L’ère est celle de Kaniska ; le mois n’est pas nommé, mais il s’agit du troisième mois 
de la saison des pluies, c’est-à-dire âévina. On sait en effet que l’année est à Mathura 
divisée en trois saisons de quatre mois, l’été ( grîsma -, en fait notre printemps), la 
saison des pluies ( varsa -, mois de srâvana -, bhâdrapada-, âsvina- et kàrttika-, soit mi- 
juillet à mi-novembre) et l’hiver (hemanla-) lb . La saison des pluies (varsa-) ne doit 
pas être confondue avec la période de retraite des pluies (varsâvâsa-) pendant 
laquelle les moines bouddhistes ne peuvent voyager. Celle-ci commence en effet soit 
le premier jour de srâvana-, soit le premier jour de bhâdrapada-, et se termine trois 
mois plus tard 16 . L’installation (pralisthâpana-) de la statue a donc eu lieu deux 
jours avant la fin d’ âévina-, le 6 octobre 82 si l’an 1 de Kaniska commence en 78 de 
n.è., si le mois commence à la pleine lune, et s’il faut en croire les tables de Pillai 
1911, p. 29. Il est probable que cela correspond à un moment astrologique favorable 
ou/et à une fête que je n’ai pas su déterminer. La grande cérémonie de fin de saison 
des pluies (pravârana-), marquée par des processions, la visite des sanctuaires et 
une confession publique des péchés 17 , a normalement lieu deux jours plus tard si la 
retraite des pluies avait, cette année-là, commencé le premier jour de érâvana-, mais 
il est impossible de savoir si le moment choisi pour l’installation de la statue est en 
relation avec cette fête. Du moins est-il certain qu’il s’agit d’un moment auspicieux, 
et que la date n’a pas été choisie au hasard 18 . 

La détermination de ce moment auspicieux, lié aux phases de la lune, est 
fonction de l’année considérée ; c’est pourquoi l’indication de celle-ci est nécessaire. 
La mention du nom du roi régnant est donc liée à la formule de datation ; elle ne fait 
pas de cette inscription un document officiel. Elle n’implique pas non plus que le 
donateur soit lié au souverain ou lui soit dévoué. Mais l’adoption du comput régnai 
dans des inscriptions de droit privé et l’usage souvent attesté dans ces mêmes 
inscriptions de faire précéder le nom du roi de tout ou partie de sa titulature 
officielle témoignent de relations assez étroites entre le pouvoir politique et les 
personnes privées : celles-ci connaissent au moins les changements qui surviennent 
au sommet de l’état. Je ne crois pas que l’on puisse aller au-delà de ces 
constatations 19 . 

Le donateur est le moine Dharmanandin, «qui trouve sa joie dans le dharma-». Il 
porte le titre de bhadanla-, «vénérable». La mention du maître ( upâdhyâya -) dont 
Dharmanandin fut l’élève (pâli saddhivihârika-) 20 ne signifie donc pas que 
Dharmanandin est un jeune moine qui continue à servir son maître, encore moins 


(15) Siroar 191>5b, 236. 

(16) llpasak 1975, 198-199. Takakusu 1896, 85. 

(17) Takakusu 1896, 87. 

(18) Siroar 1965 b, 222. Pour l'époque kouehane : Brough 1961, 520-522 et Fussman 1980, 19. 
Nombre de statues chinoises du Buddha ont été installées le jour anniversaire de la naissance du 
Buddha : Mus 1928, 252, citant Chavannes, Mission Archéologique de la Chine septentrionale I, 558. 

(19) Le cas est bien sûr différent quand l’inscription nomme de grands personnages, ou émane d’un 
haut fonctionnaire, et que les mérites résultant de l’action pieuse rapportée dans l’inscription sont 
transférés au souverain ou à ses représentants. 

(20) Upasak 1975, 44-45 et 217-218. Brough 1962, 177. 
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un novice ( srâmanera -) zl n’ayant pas encore reçu l’ordination majeure (upasarnpa- 
dâ-). Le titre de bhadanta- implique en effet que Dharmanandin est un moine âgé et 
respectable. A Mathurâ, par exemple, ce titre qualifie un samgha-sthavira-, «ancien 
dans la Communauté» 22 . A Kanheri, bhadarntü- se dit de ihera- s, «anciens» 23 , et d un 
upâdhyâya - 24 . A Karle, le bhamyamta Imdadeva est un thera - 25 . Ces exemples 
pourraient être multipliés. On peut donc supposer que Dharmanandin est ordonné 
depuis plus de dix ans, que c’est un thera- et qu’il n’est plus sous la dépendance de 
son upâdhyâya - 26 . La précision est d’importance. Elle permet en effet d’affirmer que 
la mention de l’ upâdhyâya- Bodhisena, «qui a pour armée la bodhi -», témoigne 
seulement de la déférence et de l’affection que Dharmanandin a pour son ancien 
maître. C’est une manière de l’associer aux mérites résultant du don de la statue en 
rappelant que, par son exemple et ses leçons, il en est aussi responsable. 

On peut se demander pourquoi, contrairement à ce que montrent l’inscription B 
et de nombreuses autres dédicaces, tant kharosthï que bràhmî, Bodhisena n’est pas 
expressément associé aux mérites résultant de l’œuvre pieuse de Dharmanandin. 
Une explication possible serait que Bodhisena était décédé. Or il est doctrinalement 
assez difficile de transférer à un personnage décédé, et peut-être même «nirvané», 
les mérites résultant d’une bonne action 27 . Mais peut-être Dharmanandin a-t-il 
simplement estimé que la seule mention du nom de son maître exprimait assez son 
intention de lui transférer une partie des mérites résultant de la consécration de la 
sculpture. En ce qui concerne les autres personnages nommés, en A comme en B, le 
mécanisme du transfert est simple : ces personnages sont censés avoir accompli 
l’acte de consécration en même temps que (saha) Dharmanandin : ils partagent 
donc les mérites en résultant 28 . 

Quoi qu’il en soit de ces interprétations, nos deux inscriptions confirment trois 
faits d’un extrême importance, passés inaperçus jusqu’à ce que M. Schopen les 
signale : les donateurs sont, dans leur grande majorité, des moines; le culte du 
stüpa- et des images est d’abord une pratique monastique; le mérite résultant des 
dons et œuvres pieuses faits par ces moines est presque toujours partiellement 
transféré à d’autres personnes, et particulièrement aux parents du donateur. Les 
trois constatations valent aussi bien pour le bouddhisme ancien que pour le 
bouddhisme plus récent, pour le hïnayâna aussi bien que pour le mahàyâna 29 . Les 
inscriptions A et B confirment pleinement la justesse des remarques de M. Schopen, 
dont l’importance doit être soulignée : ces inscriptions, très nombreuses, prouvent 
que, même à haute époque, même dans les monastères hïnayâna, le bhiksu- ne se 


(21) l’pasak 1975, 231-232. 

(22) Lüders 1961, 91. 

(23) Lüders 1912, n- 987. 

(24) Lüders 1912, n" 989. 

(25) Lüders 1912, n" 1089. 

(26) Takakusu 1896, 119. 

(27) Sur cette question difficile, voir Fussrnan 1974, 56 § 5, un peu dépassé, et surtout Schopen 1985. 
M. Schopen a justement fait, remarquer que j’avais eu le tort., dans cette publication de 1974, de parler de 
tendance rnabayaniste (Schopen 1985, 33-36). Mais je persiste à penser qu’il est. difficile de mettre sur le 
même plan le transfert de mérites à des personnes vivantes, qui doctrinalement, s’explique fort bien, et 
celui à des personnes décédées, qui se justifie un peu moins bien. La question n’a pas à être traitée 'ici 
mais elle mérite d’être reprise. Voir addenda, infra, p. 23. 

(28) Ce mécanisme a déjà été décrit par Schopen 1984, 1 19, note 35, qui pourrait être plus affirmai if 

(29) Schopen 1984 et 1985. 
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comportait pas du tout comme le moine idéal que décrivent les sutta- pâli et leurs 
exégètes anglo-saxons, ayant entièrement renoncé au monde, dépourvu de toute 
attache familiale, tâchant d’obtenir le nirvana- par la retenue, la pureté doctrinale 
et la méditation, donc répudiant les pratiques religieuses grossières et le culte des 
images. Il y a comme un divorce entre les modèles proposés par les textes et la 
pratique attestée par les inscriptions. Les constatations faites par M. Schopen 
montrent que le fossé entre hinayâna et mahâyàna est, dans la pratique, beaucoup 
moins important qu’on a bien voulu l’écrire. 

Ces constatations obligent aussi à nuancer l’affirmation souvent répétée que le 
culte des images, et en particulier la représentation du Buddha, est une déviation 
par rapport à l’orthodoxie du hinayâna 30 . C’est vrai si l’on ne considère que les 
textes philosophiques, ce l’est beaucoup moins si l’on regarde l’ensemble des 
textes 31 et surtout les pratiques. Car, comme le prouve M. Schopen, la plupart de 
ces images ont été dédiées par de vénérables moines hinayanistes, parfois fort 
savants (connaisseurs du tripitaka-). A. Foucher, avec moins de documents à sa 
disposition, avait déjà fort bien pressenti qu’il n’existait pas d’incompatibilité entre 
hinayâna et culte des images 32 . 

Plus curieux encore, ces moines hinayanistes, éduqués et vénérables, sont, 
contrairement à ce que nous enseignent les textes, riches. On sait qu’au moment de 
Yupasampadâ-, on indique au futur moine qu’il devra utiliser sa vie durant quatre 
ressources (nisraya-) seulement : il devra vivre d’aumônes, utiliser des chiffons 
pour s’en faire une robe, vivre sous les arbres et utiliser de l’urine comme 
médicament 33 . « Le Samgha bouddhique est un ordre mendiant. Le bhiksu 
abandonne toute possession, ne peut exercer aucun métier lucratif ni recevoir de l’or 
ou de l’argent. Il attend de la générosité des laïcs les quelques fournitures 
nécessaires à sa subsistance : vêtements, nourriture, gîte et médicaments» 34 . Je sais 
bien que «les règles exigent qu’on se sépare de ses biens, mais non pas qu’on s’en 
dépouille» 35 , mais les dédicaces kharosthï et bràhmî anciennes ne semblent pas faire 
ce distinguo : elles émanent de moines qui avaient conservé beaucoup de biens et 
qui s’en servaient, au moins pour dédier des images. Rien même ne nous dit qu’ils 
utilisaient à cette occasion des fondés de pouvoir 36 . Les sommes en jeu pouvaient 
être considérables car il faut ajouter au prix de la sculpture celui de son transport et 
le coût de l’installation (pralislhâpana-), c’est-à-dire les frais de consécration (c’est 
le sens véritable de pratisthâpana-) de l’image : colliers de fleurs, tissus enveloppant 
la sculpture, parfums, peut-être offrandes et aumônes. Le moine Bala a ainsi dédié 
au moins deux grandes statues de Buddha (Sârnâth et Srâvastï) ; son élève, la nonne 
Buddhamitrâ, en a dédié deux à Kausambï, une à Mathurâ et une à Sârnâth 
(associée, pour cette dernière, à Bala). 

Quant à Dharmanandin, il avait, avant de dédier cette statue, fait bâtir une 
salle de culte (skt caitya-kutî -, équivalent de cetia-ghara-, cetie-ghara-, cetiyaghara- 
des inscriptions du Mahârâstra) 37 , qu’il considère comme «sienne» ( suakâ -). Dans la 


(30) En dernier lieu, La mot te 1958, 703-704. 

(31) Huntington 1985. 

(32) Foucher 1905, II, 364-365 et 371-389. 

(33) Upasak 1975, 47 et 122. 

(34) Lamotte 1958, 63. Voir aussi les textes cités par («ernet 1956, 149-157. 

(35) Lingat. 1937, 415 cité par Ciernet 1956, 70. Gernet 1956, 70-75. 

(36) Sur cette institution, Fussman 1985a, 31-33. 

(37) Damsteegt 1978, 248 signale à juste titre que cailyii-kirfj- est spécifique à Mathurâ. Il en existe 
deux autres occurrences : Lüders 1961, 187 et 191 (infra). 
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mesure où la cérémonie de consécration de la statue a eu lieu pendant la retraite des 
pluies, on pourrait supposer que svakâ- signifie seulement «dans la hutte qu on lui a 
attribuée pour la saison des pluies». L’orthodoxie serait ainsi sauvegardée. Mais 
outre que l’expression caitya-kulî- désigne un sanctuaire et non pas une simple 
cellule de moine, les autres occurrences de l’expression svakâyam cetiyâ-kuleyam 
interdisent cette interprétation. A Mathurâ, l’expression apparaît dans une dédicace 
émanant d’un moine qui, comme Dharmanandin, avait installe une image du 
Buddha «dans son propre sanctuaire» 38 et dans une inscription émanant d une 
laïque (upâsikâ-), épouse d’un joaillier, qui avait installé un Buddha assis «dans son 
propre sanctuaire» 39 . S’agissant d’une laïque, l’expression peut seulement signifier 
«dans le sanctuaire qu’elle a fait construire, ou donné». S’agissant d’un moine, 
l’expression a nécessairement le même sens. Elle montre que les moines non 
seulement avaient de l’argent, mais qu’ils étaient fiers d’en avoir — ou de l’avoir 
bien utilisé. Bref, en l’an 4 de Kaniska, il y avait dans les monastères des moines 
fortunés. L’on n’est pas très loin de la situation décrite par I-Tsing en Inde vers la 
fin du vir siècle de n.è. 40 ou par J. Gernet en Asie Centrale au v siècle 41 : il y avait 
alors dans les monastères des moines disposant de biens propres, parfois 
considérables puisqu’il fallut même insérer dans le Vinaya des règles de droit 
successoral. 

Les personnes que Dharmanandin associe à son acte de dévotion sont son père 
et sa mère, la piiasikâ Bhadrâ (skt Bhadrâ-, «la bienveillance») et plus généra- 
lement tous les êtres, humains et non humains. C’est une preuve d’amour filial, 
mais aussi de bienveillance ( maitrï -), de compassion ( karunâ -) et de générosité 
(lyâga-) envers le monde entier. Le mot piiasikâ- est jusqu’ici inconnu. C’est un 
composé ou un dérivé de pitr-, «père». On peut penser à < *pitr-svikâ-, «la sienne 
du père», qui pose des problèmes sémantiques mais serait phonétiquement parfait, 
ou < * pita-sâsikâ- < pitr-svâsrkâ -, qui supposerait une erreur de gravure (oubli 
de la syllabe sa) peu probable dans un texte aussi soigné que celui-ci. Comme il 
ne peut s’agir de la mère du père, car les grands-parents du donateur ne son! 
jamais mentionnés dans les inscriptions, ni de sa femme (toujours dite hhàryâ-), 
il s’agit presque certainement de sa sœur, c’est-à-dire de la tante paternelle de 
Dharmanandin. 

Comme l’inscription A, l’inscription B émane d’un moine, fidèle à son 
upâdhyâya -, bon fils, possédant quelques biens et les utilisant à des actions pieuses, 
soucieux de partager ses mérites avec tous les êtres. Les différences portent sur la 
facture, la langue, et quelques détails qu’il me faut maintenant expliquer. 

La formule de datation de l’inscription B est incomplète. M. Hàrtel, dans son 
article à paraître, remarque à juste titre que le cas est fort rare à Mathurâ. Dans une 
inscription aussi fautive que celle-ci, une erreur n’est, pas à exclure. Elle 


(38) Lüders 1961, 191 § 157. 

(39) Lüders 1961, 187 § 150. 

(40) Takakusu 1896, 189-193. Comme me l’a fait remarquer M. Schopen, I-Tsing décrit une 
situation bien antérieure à sa venue en Inde puisque les règles qu’il cite dans ce chapitre sont extraites 
du Vinaya des Mulasarvâslioâdin («There is a full description in the Vinaya of Lhe manner of arranging 
the affaire of a deceased Bhikshu. I shall here briefiy cite the most important points»). Malheureusement, 
pour l’instant, nous n’avons aucun moyen de savoir quand ces règles du droit, de succession ont été 
insérées dans ce Vinaya. 

(41) Gernet 1956, chapitre ÏIÏ. 
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s’expliquerait facilement si la consécration de la statue avait eu le huitième jour (du 
mois de?) de l’an 8 : le graveur aurait par inattention oublié de graver les trois 
signes figurant entre le 8 de l’année et le 8 du jour (haplologie) : au lieu de la formule 
habituelle de type savâcharâ 8 he 3 di 8 etaye purvaya 42 , il aurait gravé savâcharâ 8 
etaye purvaya. Ma supposition n’est pas entièrement arbitraire : de nombreuses 
inscriptions sont datées du huitième jour 43 , jour auspicieux, début d’un nouveau 
quartier de lune, jour de jeûne pour les laïques 44 et d ’uposatha- pour les moines 45 . 
Etaye purvaya est une formule de rappel, fréquente à la fin des dates : «en ce jour 
lunaire ( lithi -) correspondant au jour solaire (divasa-) indiqué plus haut». La 
formule développée est asyâm sarnvalsara-mâsa-paksa-divasa-pürvâyârn tilhau 46 . 

Budharakhuta, c’est-à-dire Buddharaksita, «protégé par le Buddha» 47 , est 
l’élève de Yupâdhyâya- Sihaka, skt Simhaka-, connu par une autre inscription de 
Mathurâ, datée comme notre inscription B de l’an 8 (de Kaniska, très 
probablement) et peut-être même datée du huitième jour (du deuxième mois de la 
saison des pluies?) 48 . Sihaka est donc, selon toute probabilité, encore vivant lorsque 
Buddharaksita consacre la statue du Bodhisattva. Il n’est pas étonnant de le 
trouver à nouveau mentionné parmi les personnes auxquelles Buddharaksita 
transfère une partie des mérites de son action (supra) : c’est lui que désigne le saha 
upajhavena de la ligne 4. Malgré les apparences, Simhaka, «lion» ou «petit lion», 
n’est pas un nom guerrier. C’est un nom bouddhiste car le Buddha, «lion des 
Sâkyas», est très souvent comparé à un lion 49 . Il est possible que ce soit un nom 
abrégé, par exemple < Simha-raksita -, «protégé par le lion < des Sâkyas > ». 

L’expression bodhisâto patithapito a été expliquée récemment par Hârtel 1985. 
M. Hârtel commence par donner la liste des inscriptions datées comportant cette 
formule 50 et montre que «the désignation Bodhisatva is used only for the original 
Kapardin relief type with companions and the standing Kapardin figure from 
Mathura. The appellation changes at the very moment when this type 
disappears» 51 , c’est-à-dire peu après 39 de l’ère de Kaniska 52 . Les deux nouvelles 
inscriptions ici publiées lui donnent entièrement raison puisque l’expression 
apparaît sur le socle de Buddhas kapardin exactement conformes aux définitions 
qu’en donnent M me van Lohuizen-de Leeuw et, de façon plus précise, M. Hârtel lui- 
même 53 . 

L’inscription B apporte l’indication nouvelle que ce Bodhisattva est installé «sur 
le siège du Buddha Sâkyamuni». M. Hârtel 54 a comparé cette expression à celle que 


(42) L’indication de la saison et du mois est ici tout à fait arbitraire, exempli causa : il n’existe aucun 
moyen de connaître la date exacte de la dédicace. 

(13) Brough 1961, 521-522. 

(44) Lamotte 1958, 77. 

(45) Lamotte 1958, 65. 

(46) Sircar 1965 b, 219, note 3. 

(47) Le nom est très fréquent et rien ne permet pour l’instant d’identifier le Buddharaksita de 
l’inscription B à un des très nombreux Buddharaksita actuellement connus. Le nom est synonyme de 
Huddha-sarana-gala - : «qui a pris refuge dans le Buddha». 

(48) L liciers 1961, 167 § 128. 

(49) Quelques exemples dans Fussman 1985 b, 147-148. 

(50) Le Buddha A du Kimbell Art Muséum figure en quatrième place. 

(51) Iïartel 1985, 662. 

(52) Hartel 1985, 659. 

(53) Lohuizen-de Leeuw 1949, 172-174, Hârtel 1985, 665-673. 

(54) Hartel 1989. 
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l’on trouve dans cinq inscriptions émanant du moine Bala et de sa disciple, la nonne 
Buddhamitrâ, gravées sur des images de Kausambî, Sârnâth et Srâvastl. Voici les 
phrases en question : Bodhisatvo pratiçthâpayati ... Bhagavato Buddhasa camkame , 
Bodhisalvo chatrayasti ca pratisthâpiio Bàrânasiye Bhagavato camkame; dânam 
Bodhisalvo châtrant dandasca èâvasliye Bhagavato camkame Kosambakutiye 55 , «un 
bodhisattva (un parasol et sa hampe) a été établi à Vàrânasï (êrâvastî) sur le 
promenoir du Buddha». M. Hârtel tire de ces parallèles la conclusion que le 
bodhisattva Russek était installé à un endroit où le Buddha avait séjourné (ou était 
censé avoir séjourné) et où l’on vénérait la place (ou le trône, âsana-) où il s’était 
assis. 

Cette interprétation me semble contestable. Dans tous les exemples allégués par 
M. Hârtel, les locatifs désignant le lieu où a été dressée la statue sont placés après le 
syntagme bodhisâto patithapito. Ce n’est pas un hasard, la règle est valable pour 
toutes les inscriptions bouddhiques de Mathurâ, sauf deux. Voici quelques 
occurrences : Bodhisaco patithapito ... sake vihâre ; bodhisatvo pralithâpito Madhura- 
vanake; Bodisàto pratisthâpiio ... e ; Bodhisalvam pratistapayati svake vihâre; 
Bodhisvatva pratithâpeii svakâyâ cetiyâkatiyâ; dâna Boddhisatvo ... vihâre svakâyam 
cetiyakutiyam ; bhagavato Sakyamune apratimasaya pratimâ pratisihâpitâ Alikàyâm 
Bosikavihâre ® 6 . A quoi il faut maintenant ajouter le texte de l’inscription A. Les 
deux exceptions sont les suivantes : [ De]va[la]ye Bodhisat[v Jo p[r]alith[â]pilo 57 , 
mais la lecture est peu sûre et le texte ainsi restitué ne comporte pas le nom du 
donateur. Celui-ci se dissimule peut-être derrière la lecture douteuse [de]va[la]ye, 
qui n’est probablement pas un locatif de lieu : un instrumental féminin serait plus à 
sa place ici. Prâvârika-vihâr[eJ B[u]ddha[pra]li[mâ] pra[ ti Jstâpilarn 58 présente 
bien un locatif de lieu placé avant le verbe. L’ordre des mots est exactement celui 
de l’inscription B, mais il s’agit d’une Buddha-pratimâ -, d’une «statue de Buddha», 
pas d’un bodhisattva. Surtout, il s’agit d’un exemple isolé. 

Je crois donc que la formule Bhagavato Sakamunisya âsârte Bodhisâto patithapito 
n’est pas exactement comparable à Bodhisatvo pratisthâpayati ... Bhagavato 
Buddhasa camkame. Elle ne désigne pas l’endroit où a été placée la statue. On ne 
voit d’ailleurs pas comment cette statue aurait pu être dressée sur le trône du 
Buddha, endroit sacré, encore moins comment elle aurait eu seule le privilège d’y 
être installée : un trône, même de Buddha, n’est pas assez grand pour porter 
plusieurs reliefs. Par ailleurs l’archéologie et les textes connaissent un seul trône du 
Buddha, le vajrâsana- ou bodhimanda-, l’endroit où le Buddha a atteint la bodhi. Or 
tous les Buddha kapardin représentés assis sont assis sur le trône de la bodhi. Il 
suffit de regarder les images commodément rassemblées dans Hârtel 1985. On y voit 
le Buddha kapardin assis sur le trône de la bodhi, évoqué soit/et par les feuilles du 
pipai qui l’abrite, soit/et par les lions supportant son trône, soit/et par l’arbre de la 
bodhi ou la roue de la Loi sculpté sur le socle 59 . Il en est de même pour nos statues A 


(55) Références complètes dans Hârtel 1989. Commodément Sircar 1965 a, 136-1:17. 

(56) Lüders 1961, 31, § 1 ; 55, § 24; 106, § 72; 172, § 136; 187, § 150; 191, § 157; 206, § 180. 
Je n ai pas reproduit les crochets et parenthèses signalant les restitutions. 

(57) Lüders 1961, 109, § 73. 

(58) Lüders 1961, 110, § 74. 

(59) La roue de la Loi telle qu’elle est représentée sur ces reliefs n’est pas le symbole de la «première 
mise en mouvement, de la roue de la Loi», autrement dit du sermon de Bénarès. On remarquera par 
exemple qu elle n est pas encadrée par les deux antilopes évoquant le «parc des gazelles» où ce sermon 



DOCUMENTS ÉPIGRAPHIQUES KOUCHANS 


15 


et B qui, comme le dit expressément l’inscription B, représentent en effet «le 
bodhisattva assis sur le trône du bienheureux Sâkyamuni», c’est-à-dire montré au 
moment où il va atteindre la bodhi et devenir le Buddha. L’obtention de la bodhi 
n’est pas la simple compréhension des vérités du bouddhisme. C’est un bouleverse- 
ment psychologique et physique qui fait du Buddha un être véritablement supra- 
humain et supra-divin. La transformation atteint même l’aspect physique du 
personnage : c’est à ce moment seulement qu’il atteint la plénitude (sampad-) de 
ses caractéristiques physiques (laksana-) et cette plénitude est littéralement 
inconcevable pour un être humain. Il faudrait une infinité de temps au Buddha lui- 
même pour décrire ces marques 60 . On conçoit qu’un simple sculpteur ait reculé 
devant la tâche. La solution était simple : il suffisait de représenter le Maître 
quelques instants avant l’obtention de la bodhi , alors qu’il était encore un simple 
bodhisattva, plus proche de l’humanité qu’un Buddha pleinement Éveillé. Par là- 
même on représentait à la fois le Maître, refuge suprême, et la bodhi , aboutissement 
de ses innombrables existences antérieures, qui lui permet de faire tourner, après 
quelques hésitations, la roue de la Loi, c’est-à-dire de prêcher ce dharma qu’il vient 
de pleinement appréhender et montrer ainsi aux hommes le chemin de la cessation 
de la douleur et de la délivrance. L’inscription B nous permet donc d’expliquer 
pourquoi les inscriptions figurant sur le socle des Buddhas kapardin nomment ce 
Buddha un bodhisattva : elle nous dit en toutes lettres que le personnage représenté 
n’est pas encore le Buddha pleinement réalisé, seulement le bodhisattva assis sur le 
trône de la bodhi , montré au moment où il va obtenir celle-ci, alors qu’il n’est pas 
encore tout à fait un être littéralement inconcevable 61 . Je me demande si la position 
particulière de la main droite ne peut s’interpréter de la même manière. La main est 
à demi tournée vers l’intérieur ( vyâvrtta -), comme fort bien vu, et pour la première 
fois, par M. Hârtel. La paume n’est pas montrée de face, en abhaya-mudrâ-, «signe 
de délivrance de la peur», car êâkyamuni n’a pas encore atteint la bodhi , qui est 
cette délivrance. Mais elle est représentée au moment où elle se tourne et va être 
vue de face, car il est en train de l’atteindre. 

Buddharaksita partage les mérites résultant de son action avec ses parents 
naturels, son guru-, et plus généralement tous les êtres. De façon assez maladroite, 
la catégorie englobante de «tous les êtres» précède une catégorie beaucoup plus 
restreinte de personnes associées à ces mérites : saha sa-bamacarehi < sa- 
brahmaearya- ou < sad-brahmacarya-, « ceux qui mènent une (bonne ?) vie de 
continence». En contexte bouddhique, cette expression se rapporte aux moines qui 
doivent mener une vie de chasteté 62 ou, plus généralement, une vie de religieux 63 . 

La statue est confiée en dépôt (parigrahe) aux maîtres (âcârya-J Mahâsàm- 
ghika-, bien implantés à Mathurà 64 . La formule est très fréquente à la fin des 


fut prononcé. Surtout il faut rappeler que la roue de la Loi, en soi, ne symbolise pas ce sermon, mais les 
vérités pleinement perçues par le Buddha lors de la bodhi-, c’est la «roue de la Loi en douze parties», 
autrement dit le pratïtyasamulpâda- , ou séquence des «origines conditionnées» en douze parties comme le 
disent, deux textes canoniques de sectes bien représentées à Mathurâ, les Sarvâslioâdin- et les Mahâsâm- 
-ghika- (Samghabhedavastu, I, 137 et surtout Mahâvaslu III, 315-316). 

(60) Lamotte 1977, 298. 

(61) Pour d’autres interprétations, antérieures à la découverte de l’inscription B. voir Hârtel 1986. 
677-678. 

(62) Autres exemples : Fussman 1982, 7 et 11. 

(63) PTSI), s.v. brahmacariya- . Voir addenda, infra, p. 23. 

(61) Bajpayee 1980, 92-93 et infra. 



16 


GÉRARD FUSSMAN 


dédicaces, aussi bien dans les inscriptions en brâhmï que dans celles en kharosthï. 
Elle a été fort bien étudiée par H. Lüders 65 , qui n’en a pourtant pas expliqué la 
signification tant elle devait lui paraître évidente. De très nombreuses inscriptions 
spécifient que le don de la statue est fait à la Communauté des moines conçue 
comme universelle : sarnghe caturdiée, «à la communauté des quatre directions de 
l’espace». Elle devient ainsi théoriquement le bien commun de cette communauté 
universelle 66 , entité abstraite, mais l’un des trois joyaux dans lesquels le fidèle 
bouddhiste prend refuge. Pratiquement, l’objet est déposé dans tel ou tel 
monastère, ou dans tel édifice du monastère 67 , et/ou confié à la garde des moines les 
plus accomplis (àcàrya-) de telle ou telle secte. C’est le sens du terme technique 
sanskrit parigrahe ou pratigrahe, commun aux bouddhistes, aux jains et aux hindous 
et qui en contexte hindou, en général sous la forme praligrahe, désigne le privilège 
brahmanique d’accepter des dons et de les transformer en bon karma pour le 
donateur. C’est exactement ce dont il est question ici : les maîtres Mahàsàmghika- 
sont les bénéficiaires concrets du don qu’ils «acceptent et reçoivent» (prati- GF$H-) 
au nom de la Communauté universelle des moines ; ils agissent en tant que 
mandataires de fait de ce «champ de mérites» incomparable qu’est le Samgha- 
universel. 


Sanskrit hybride et moyen-indien 

Les inscriptions A et B n’apportent pas de nouveauté linguistique réelle. Mais 
leur publication simultanée m’offre une occasion de réaffirmer quelques vérités qui 
me paraissent d’évidence, que les spécialistes des langues anciennes du bouddhisme 
généralement acceptent — et qu’ils ont découvertes avant moi — , mais que les non- 
spécialistes ne comprennent pas toujours très bien. L’inscription du Buddha Bussek 
permet aussi de mieux mesurer les difficultés que rencontre le linguiste désireux de 
restituer la réalité de la prononciation à partir de formes écrites. 

L’inscription A est en sanskrit hydride ou, si l’on préfère, en moyen-indien déjà 
sanskritisé. Le fait n’a rien d’étonnant : la sanskritisation commence à Mathurâ à la 
fin de l’époque ksatrapa-, vers 50 de n.è. 68 ; dans le nord-ouest, elle est attestée à 
partir des années 30 de n.è. 69 ; dans l’ouest, elle pourrait avoir commencé dès 
Aéoka 70 . La juxtaposition des inscriptions A (an 4, moyen-indien nettement 
sanskritisé) et B (an 8, moyen-indien fort peu sanskritisé) permet en tout cas de 
réaffirmer que le processus de sanskritisation ne fut ni brutal, ni instantané. Il 
s’étend sur plusieurs siècles; son ampleur varie selon la région considérée, la nature 
des textes, la personnalité des auteurs et les choix linguistiques de la secte 71 . Les 


(65) Lüders 1940, ~ Kleine Schrifte n, 408. 

(66) Sur la notion de bien commun du samgha -, voir Gernet 1956, 63-70. 

(67) Voir les inscriptions citées plus haut. 

(68) Damsteegt 1978, 265. 

(69) Fussman 1982 et surtout Fussman 1989 § 37.5 et 37.6. 

(70) Norman 1987. La difficulté est de décider si les «archaïsmes» de la version de Girnar tiennent à 
l’archaïsme du dialecte ou résultent d’un effort conscient pour sanskritiser le texte. La preuve est difficile 
à apporter et la solution choisie dépend surtout de l’idée que l’on se fait de l’évolution des moyens- 
indiens. Pour ma part, je croirais plutôt à des archaïsmes de langage. Voir Gaillat 1989. 

(71) Aux études commodément résumées par Damsteegt 1978, 242-243, il faut maintenant, ajouter 
Hinüber 1989 et Fussman 1989 §37. 
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textes canoniques en pâli eux-mêmes dissimulent des sanskritismes, de date parfois 
fort tardive 72 . Le degré de sanskritisation d’un texte ne permet donc pas — à lui 
seul — de dater celui-ci, même relativement. Bien que la tendance soit nettement à 
la sanskritisation, un texte très sanskritisé peut fort bien être plus ancien qu’un 
texte en «pur» moyen-indien, même si ces deux textes ont la même origine et 
relèvent du même genre littéraire. La lecture simultanée des inscriptions A et B 
permettra peut-être de convaincre ceux de nos collègues qui ne le sont pas encore 73 
que la sanskritisation ne fut pas un processus linéaire. 

L’inscription B est en moyen-indien. Cela ne signifie pourtant pas qu’elle 
témoigne fidèlement et directement de l’état d’évolution phonétique du parler de 
Mathurâ en l’an 8 de Kaniska. Il apparaît en effet de plus en plus clairement que ce 
type d’inscription est souvent fait de formules juxtaposées, que l’orthographe en est 
souvent archaïsante et qu’elle retarde sur la prononciation. Il suffit, pour 
comprendre la raison de ces affirmations, d’examiner rapidement les formules 
citées p. 14. Toutes présentent des variantes, parfois importantes, que ni la 
géographie ni la chronologie ne suffisent à expliquer. Ce sont des variantes 
graphiques. Aucune de ces formules n’est la transcription phonétique exacte de la 
prononciation. Celle-ci est partiellement cachée par un codage orthographique dont 
nous connaissons mal les règles et dont les conventions ne sont pas encore unifiées 
(d’où les variantes). Pour juger de la prononciation réelle, on ne peut se contenter 
d’analyser des termes isolés. Il faut examiner l’ensemble des documents; les classer 
en fonction du lieu, de la date, du genre littéraire dont ils relèvent; exclure de 
l’analyse les formes récurrentes, susceptibles d’être héritées ; et surtout tâcher de 
restituer les conventions orthographiques. Ce travail a été commencé pour les 
inscriptions d’Asoka 74 , le pâli 75 , la gàndhàrï 76 . Il reste à entreprendre pour la 
saurasenï de Mathurâ 77 . 

L’inscription A est en sanskrit hybride de type banal et bien attesté à cette 
époque. Il suffit de mettre en parallèle les formules dont elle est composée avec 
celles de trois inscriptions célèbres de Kausambï (Kau) et Sârnàth (Sa 1 et 3) de 
l’an 3 déjà citées plus haut 78 . 

Kau Mahârâjasya Kaniskasya samvatsare 3 he 2 di 8 
Sa 1 Mahârajasya Kaniskasya sam 3 he 3 di 22 etâye purvaye 
Sa 3 Mahârajasya Kafniskasyaj sam 3 he 3 di 22 elaye purvaye 
A Mahârâjasya Kaniskasya sam 4 varsâ 3 di 26 

Sa 1 bhiksusya Pusyabuddhisya sadhyevihârisya 
A bhiksusya Bodhisenasya sadhyevihârisya 


(72) Hinüber 1982. Hinüber 1986, 39-40. 

(73) «The stage of 8anskrit.izat.ion of the language of this... inscription offers another valuable due 
regarding the date of its création in comparison with two dated Brâhmî inscriptions from Mathura of the 
tift.h century À.I). which enable us to date < this > record approximately to the latter half of the fourth 
century A . î ) . » (Mitterwallner 1987, 226). 

(74) Voir l’introduction linguistique de Bloch 1950 et Gaiilat 1989. 

(75) Hinüber 1982. entre autres articles du même auteur. 

(76) Fussman 1989. 

(77) Danisteegt 1978 fournit beaucoup de matériaux pour une étude de ce type. Mais l’analyse 
historien-linguistique laisse beaucoup à désirer. Voir mon compte-rendu, Journal Asiatique 1980, 447- 
453. 

(78) Sircar 1965 a, 136-138. 
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Sa 1 bhiksusya Balasya trepitakasya 
A bhadaltasya Dharmanadisya 

Kau Bodhisatvo pratisthâpayati 
Sa 1 Bhodisaivo chatra yasti [cajpratislhâpito 
Sa 3 Bodhisatvo chalra-ya[sti ca pratisthâpilo J 
A Bodhisatvo pratisthâpilo (sic) 

Kau bhikhuni Buddhamitrâ trepitikâ 

Kau bhagavato Buddhasya camkame 
Sa 1 Bârânasiye bhagavato ca[m]kame 
A svakâyam cetiyâ-kuleyam 

Sa 1 sahâ mât[â]pitihi... 

A sahâ mâtâpiiahi... 

On voit que la différence géographique n’implique pas de différence dialectale : 
ces inscriptions sont faites de formules figées, assemblées selon un modèle qui ne 
varie guère, composées dans un langage semi-artificiel éloigné du parler réel. Il n’est 
d’ailleurs pas sûr que les inscriptions de Kausambî et Sârnàth aient été composées 
et/ou gravées là où on les a trouvées : les statues sur lesquelles elles sont gravées 
sont en grès rose de Mathurâ et peuvent avoir été transportées par voie d’eau, déjà 
sculptées et inscrites, de Mathurâ à Kausambî et Vârànasî. 

Sont dues à l’influence du sanskrit, dans l’inscription A, les graphies bhiksu- 
(pour bhikkhu-), sadhye-vihâri- (pour sajjhe -), bhadatia- (pour bhayamla -), Dharma 
(pour Dhamma-), bodhisatvo pratisthâpilo , les terminaisons de génitif en -sya (pour 
-s$a), la notation des consonnes géminées et la conservation du -r- postconsonanti- 
que de Bhadrâ-. On sait en effet, depuis qu’E. Senart a attiré l’attention sur ce 
point, que les géminées commencent à être notées dans les inscriptions indiennes 
seulement quand le sanskrit y apparaît et que les deux phénomènes sont liés 79 . 

Sont moyen-indiens dans cette même inscription A les nominatifs masculins 
singuliers en -o, le locatif varsâ, les locatifs féminins singuliers en -âyam, -eyam, 
l’instrumental féminin singulier en -âye, l’utilisation des terminaisons de génitif des 
thèmes en -a dans la flexion des thèmes en -i et -u, la voyelle épenthétique de celiyâ- 

< cailya-. Il n’y a là rien qui mérite commentaire. Bhadalta- semble bien être une 
graphie optionnelle de sanskrit (bouddhique) bhadanla-. La graphie -II- pour -ni- ou 
-mt- est en effet attestée à Mathurâ dans une inscription datée de l’an 40, sous 
Huviska, où on lit hemalla- = hemanta- 80 . Les deux formes doivent être expliquées 
ensemble, mais je ne me risquerai pas à le faire pour l’instant. Je ne crois en tout cas 
pas à l’oubli du candra-bindu-, le point suscrit notant Vanusvâra-, car on retrouve 
cette même non-notation de Vanusvâra- dans le mot suivant Dharma-nadisya 

< "nandin- et la graphie °nadi- est bien attestée à Mathurâ 81 . Reste que, n’ayant pas 
vu la pierre, je ne puis tout à fait garantir l’inexistence du candrabindu-. M. Hürtel 
imprime ‘namdisya. 


(79) Senart 1881, II, 478. 

(80) Lüders 1961, 173 § 137. Il est vrai que dans cette inscription, comme le fait très justement 

pen'^ r ^ Uer ^ )amStee ^ t * es f aus ses géminées sont nombreuses : rajâltirâja-, purvâyyâ , pratlislû- 

(81) Damsteegt 1978, 20. 
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pitahi pourrait être expliqué par une légère faute de gravure (oubli du -i/e- par le 
graveur). Les seules désinences d’instrumental pluriel attestées à Mathurâ sont en 
effet -ihi et ses variantes, -u/u (?) 82 et -ehi 8S . La longue de sahâ est fréquente 84 . Les 
génitifs bhadattasya Dharmanadisya ne doivent pas nécessairement être interprétés 
comme des génitifs à valeur d’instrumental, compléments de l’adjectif verbal 
pratisthâpito. Ce sont en fait les compléments du nom bodhisatvo : « le bodhisaitva- du 
vénérable Dharmanandin a été établi». On peut aussi considérer qu’il s’agit d’une 
contamination entre deux types de formules de sens voisin : la formule avec adjectif 
verbal (instrumental d’agent — nominatif du sujet — nominatif de l’adjectif verbal) 
et la formule également bien attestée à Mathurâ où apparaît le mot dânam (génitif 
du donateur — nominatif : dânam. — nominatif de l’objet donné) : «de x, en don, 
telle chose». La confusion est d’autant plus aisée que lorsqu’il s’agit d’une donatrice 
(cas fréquent), génitif et instrumental ont la même forme et que les deux formules 
paraissent interchangeables. Le génitif en fonction d’instrumental, bien qu’attesté 
en i-a ancien et peut-être même chez Asoka (Caillat 1989, 432), serait exceptionnel 
dans ce type d’inscription. 

Il serait exagéré de caractériser la langue de l’inscription B comme du sanskrit 
hybride, mais il serait tout aussi faux de la considérer comme du «pur» moyen- 
indien. Le sanskrit s’infiltre au niveau des titres et noms propres de personnages 
particulièrement dignes de respect : terminaisons de génitif en -sya ([Mahajrajasya 
Kâniksasya, bhagavato Sakamunisya, mais bhikhasa Sihakasa); conservation (plus 
exactement, rétablissement) des sonores intervocaliques de bhagavato et du -k- de 
mahasafghikâjna 88 . Aussi barbares et incorrectes que puissent paraître ces formes à 
un sanskritiste grammairien, elles n’en témoignent pas moins d’une influence du 
sanskrit qui apparaît ici, déjà, comme langue de prestige. 

Ces sanskritismes et le caractère formulaire de l’inscription B interdisent de 
considérer celle-ci comme un échantillon fidèle de saurasenï kouchane. Avant d’en 
faire état, le linguiste doit d’abord la soumettre à un examen critique. On 
remarquera par exemple que les formes qui paraissent conformes au modèle moyen- 
indien attendu sont toutes des termes techniques : savâcharâ , sajhivi[hâ]renâ, 
upajhauena, bamacarehi, âjariyâna, parigahe. Leur orthographe est certainement 
plus fidèle à la prononciation que celle des termes sanskritisés ; elle doit cependant 
refléter une prononciation déjà bien établie — et peut-être même dépassée. Certains 
de ces termes méritent d’ailleurs d’être commentés. Savâcharâ, sanskrit samuatsara-, 
pourrait être une graphie optionnelle de savacchara-, de même que plus bas bodhi- 
sâto paraît être une graphie optionnelle de °sallo. Ce serait un moyen d’indiquer que 
la consonne est géminée bien que l’écriture ne le marque pas, donc que la syllabe est 
fermée et longue 86 . De même Maràthï âtâ est prononcé attâ 87 . Mais les inscriptions 
de Mathurâ offrent fort peu d’exemples de graphies qui pourraient être ainsi 
interprétées : deux exemples de a bref noté â devant consonne géminée écrite 


(K‘2) Damsteefît U>7K, UK. 

(83) Inscription B, infra. 

(84) Damsteegt 1978, 15. 

(85) Les aksara-s sont endommagés, mais la lecture des consonnes est sûre, La forme la mieux 
attestée à Mathurâ est mahâsaghiyânam (Lüders 1961, 121, §86, époque ksatrapa-), °sâmghîyânam 
(Lüders 1961, 165 § 125, kouchane), °(saghi]yanfam ) (Lüders 1961, 191 § 157, an [16?] de Kaniska). -k- 
est préservé dans °sânghikana (Lüders 1961, 114 §79, kouchane) et peut-être aussi dans [hghikajna 
(Lüders 1961, 170 § 134, an 50). 

(86) On trouvera une analyse semblable de faits analogues dans Senart 1881, 1, 18. 

(87) Bloch 1965, 95. 
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simple, dont savâcarâ 88 ; aucun exemple de i noté f ou de u noté û dans les mêmes 
conditions. Et la même inscription B présente une forme * satehi sans allongement du 
a. S’il existait une convention orthographique permettant de noter une voyelle 
brève suivie d’une géminée par une voyelle longue suivie d’une simple, son emploi 
n’était certainement pas systématique. Il serait donc peut-être plus prudent pour 
l’instant d’ajouter les à de savâcharâ et °s âto à la liste des énigmes vocaliques de 
l’inscription B (infra). 

Le -ch- de savâcharâ est par contre bien attesté à Mathurâ où l’on relève les 
formes svarvacchara- (sic), savachara-, savâcara - 99 . Ce curieux changement phonéti- 
que a été attribué par M. Damsteegt à l’influence de la gàndhàrï 90 , ici bien 
improbable, d’autant qu’elle passerait par le médium d’une ligature kharosthï fort 
discutée 91 . M. Hinüber semble accepter l’idée que la prononciation était l h s". Je 
crois qu’il faut être plus affirmatif. Une forme comme savâcharâ implique que le 
passage de l’occlusive palatale de l’indo-aryen ancien à l’affriquée prépalatale 
(c >t s , j>d ! ) 9 3 était déjà réalisé dans certains dialectes moyen-indiens au r r siècle 
de n.è. On notera en effet que moyen-indien -ch- correspond à skt -ts- ( samvatsara -, 
valsa-), mais aussi à skt -ps- ( acharâ - <apsaras- à Bhàrhut) 94 , qu’une autre graphie 
moyen-indienne de samvatsara- attestée à Mathurâ est savasara- 95 , que l’on trouve à 
Mathurâ les changements é >s, sr > s, sy> ch, sv > s, sy > s et que la saurasonl a 
réduit les trois sifflantes du sanskrit au seul s dental 96 , toutes graphies qui 
impliquent l’absence de mouillure palatale, ou du moins sa très faible importance. 
Inversement le Dharmapada de Patna écrit souvent s là où l’on attendrait s. 
M. G. Roth, si je le comprends bien, voit dans cette particularité un fait de graphie 
et de prononciation à la fois : les aksara-s écrits s (et j’ajoute c, ch, j, jh) auraient 
déjà eu la prononciation optionnelle s (l s , t h s, d : , d h z) qu’ils ont aujourd’hui dans de 
nombreux dialectes néo-indiens, du Bengale et du Bihar en particulier 97 . La 
tendance doit être ancienne puisque skt cikitsâ- est déjà écrit cikïchâ- dans certaines 
inscriptions d’Asoka 98 . Ainsi s’explique aussi que les véritables palatales aient 
parfois été notées en moyen-indien par des ligatures, que le phonème moyen-indien 
correspondant à skt -cch- ait pu être écrit -sc-, c = yc et j = yj 99 . Quant à 
l’aspiration, elle est probablement ancienne et originelle 100 . Une forme comme 
bodhisaco < bodhisatlva - 101 résiste par contre à l’analyse. Du moins ne quitte-t-on 
pas la catégorie des dentales si c y était prononcé /■’ ; si la prononciation en était, 
palatale, la forme en serait plus énigmatique encore. 


(88) Damsteegt 1978, 15. 

(89) Damsteegt 1978, 58. 

(90) Damsteegt 1978, 58-59. 

(91) Brough 1962, XX et 73-74. 

(92) Hinüber 1986, 102, § 193, avec littérature antérieure. 

(93) Allen 1953, 52, § 2.02. 

(94) Lüders 1963, XIX, § 13. Hinüber 1986, 116 § 238. Waldschmidt et Mehendnle, tes édileurs de 
Lüders 1963, expliquent cette évolution par une palatalisation. Mais d’où viendrait la palatalisation? 

(95) Damsteegt 1978, 58. 

(96) Damsteegt 1978, 44-46 et 78-80. 

(97) Roth 1980, 95, § 10. 

(98) Bloch 1965, 55. 

(99) Hinüber 1986, 101-102. § 193. 

(100) Allen 1953, 78 § 3.124. 

(101) Lüders 1961, 31 § I. La lecture est absolument sûre. 
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Sajhivi[hâ]renâ est la première occurrence de la séquence -jh- = -jjh- dans un 
terme correspondant à pâli saddhi-vihârika- dont les variantes moyen-indiennes 
sont multiples 102 . Cette séquence oblige à poser un étymon en -dhyije- ou -rdhyi/e-. 
Aucune des étymologies jusqu’ici avancées ( sadhryag-uihârin -, sadhrïm, sâr- 
dham°) w 3 ne convient donc entièrement. Mais je n’en ai pas de nouvelle à proposer. 
Je dois aussi ajouter qu’il est parfois difficile de distinguer i de e dans l’inscription B 
et qu’il ne serait pas impossible de lire sajhevihârenâ ou même sajhevihârinâ. Cette 
dernière forme permettrait d’éliminer l’hapax °vihâra- : jusqu’à présent, à 
l’exception d’une inscription de Bodh Gayâ où °vihâra- a été interprété comme une 
faute de gravure, seul °vihârin- est attesté 104 . Mais un bahuvrïhi en ’vihâra- est tout à 
fait admissible et il n’existe pour l’instant aucune raison contraignante d’adopter la 
lectio facilior vi[hâ]rinâ. 

Le -v- de upajhavena, pour la première fois attesté lui aussi, confirme que y 
intervocalique avait disparu dès le r r siècle de n.è. 105 ; que lorsqu’il est conservé 
par l’écriture, c’est un sanskritisme ou la représentation d’un son évitant le hiatus 
(glide) ; et — c’est là le fait nouveau — , qu’il en est de même pour v intervocalique. 
Par contre le j de âjariyâna < skt âcâryànâm, malgré son apparent modernisme, 
pourrait être une graphie archaïsante : il semble bien que c intervocalique ait 
abouti à -j- > -y- à Mathurâ dès l’époque kouchane 106 . Les formes Kâniksasya et 
patithapito , si étonnantes qu’elles puissent paraître, sont bien attestées à 
Malhurâ 107 . Elles ne sont ni véritablement aberrantes, ni inexplicables, mais ne 
pouvant choisir entre les explications possibles, je m’abstiens ici d’en proposer une. 

Si l’on considérait l’inscription B comme un document isolé, on pourrait être 
tenté d’attribuer la vocalisation parfois surprenante de certains termes à des erreurs 
de gravure répétées. Encore faudrait-il expliquer pourquoi ces erreurs portent 
exclusivement sur les voyelles, jamais sur les consonnes. La façon dont les voyelles 
sont indiquées en brâhmi permet, il est vrai, de comprendre des notations qui 
paraissent erronées : toute voyelle oubliée devient un a ; e et i peuvent se confondre. 
C’est peut-être l’explication de bhikhasa pour bhikhusa, de °vihârenâ au lieu du 
plus fréquent °uihârina. Mais écrire à au lieu de a (-end) ou de e ( savâcharâ , 
°rakhutâna) , u au lieu de i (° rakhuiâna), suppose une faute beaucoup plus grave 
qu’une erreur d’attention. Par ailleurs beaucoup de formes que l’on pourrait estimer 
fautives se retrouvent dans d’autres inscriptions de Mathurâ. On trouvera 
facilement, en feuilletant Damsteegt 1978, l’équivalent, parfois l’identique, de 
Kâniksa-, savâcharâ, etaye, purvaya, -en â, °sâlo, °lhapilo, mata-. Dira-t-on que la 
plupart des graveurs étaient négligents et que leurs clients étaient tous incapables 
de relire les dédicaces? Je crois que l’explication est ailleurs. Nous sommes en 
présence, même lorsque les inscriptions sont en moyen-indien et ne présentent pas 
de sanskritisme apparent, d’une langue formulaire, semi-artificielle et semi-savante. 
L’orthographe en est volontiers archaïsante. Comme il n’y a pas de norme 
orthographique, les graphies peuvent varier selon le scribe et le lecteur : ceux-ci 
sauront toujours restituer la prononciation cachée par la forme écrite de même 


(102) Brough 1962, 177. Damsteegt 1978, 71. 

(103) Damsteegt 1978, 71. 

(104) Damsteegt 1978, 166 et 184-185. 

(105) Damsteegt 1978, 42. 

(106) Damsteegt 1978, 31. 

(107) Damsteegt 1978,80-82. 
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qu’un Français sait prononcer de façon différente les voyelles finales de prudent et 
chantent et de façon identique celles de savant et conscient 106 . J’ai expliqué ailleurs 
que, lorsqu’il s’agissait de morphèmes finaux, la «multiplicité des graphies indique 
un affaiblissement des voyelles en position finale ou en morphèmes finaux : faiblesse 
de Vanusuâra- (ou nasalisation générale), affaiblissement de la distinction entre 
longues et brèves et peut-être même de la couleur des voyelles» 109 . Je continue à 
penser que l’orthographe conservatrice et parfois restituée des inscriptions moyen- 
indiennes nous donne une impression trompeuse de la morphologie, sans doute plus 
simplifiée qu’il n’y paraît à l’époque kouchane 110 . Il ne faut pas oublier que les 
désinences anciennes, bien que sorties de l’usage ou fortement affaiblies, étaient 
encore connues : elles se rencontraient dans les textes anciens, lus ou récités, 
moyen-indiens ou sanskrits, que moines et brahmanes pratiquaient constamment. 
La tendance à écrire les désinences non pas telles qu’elles étaient prononcées mais 
sous la forme traditionnelle était donc forte, surtout dans ces textes solennels et 
faits pour l’éternité que sont les dédicaces. Lorsque la tendance est menée à son 
terme, les terminaisons écrites sont proches de celles que l’on connaît en sanskrit ou 
pâli; lorsqu’elle est hésitante, faute de norme orthographique, on aboutit au 
mélange de formes que présentent l’inscription B et, plus généralement, beaucoup 
d’inscriptions de Mathurâ. L’explication ne vaut bien sûr pas pour les voyelles 
internes. Je dois avouer que je ne sais comment expliquer °rakhuta- et que j’hésite 
sur l’explication à donner de savâchara- et bodhisâto. 

Buddharaksita appartenait à la secte Mahâsâmghika-, déjà connue à Mathurâ 
par cinq inscriptions (supra). Six (ou sept?) textes canoniques et paracanoniques de 
cette école sont conservés. M. G. Roth, qui les a beaucoup étudiés et qui en a édité 
plusieurs, concluait récemment que «the Prakrit underlying the scriptures of the 
<Mahâsâmghika-> and the Mathurâ inscriptions is one and the same. It is 
apparently the standard Prakrit for official use which evolved in West- and Central- 
India and proved suitable for coexistence with Sanskrit.» Ce prakrit serait la 
saurasenï de Mathurâ 111 . Ce point de vue est tout à fait admissible, mais les 
arguments allégués ne me paraissent pas vraiment décisifs. G. Roth trouverait 
certainement dans l’inscription B des formes qui le conforteraient dans son opinion. 
En ce qui me concerne, je ne caractériserai pas dialectalemenl la langue de 
l’inscription B. Je n’y vois rien qui soit spécifique à Mathurâ. C’est simplement, un 
spécimen supplémentaire du jargon moyen-indien, plus ou moins sanskritisé, utilisé 
par les moines bouddhistes du bassin gangétique aux r r -ir siècles de n.è. 112 . C’est 
une langue semi-artificielle qui nous cache autant qu’elle nous révèle la réalité de 
l’évolution linguistique. 


Paris, Collège de France 
octobre 1988. 


(108) Un cas semblable est. celui des graphies néwares dans les manuscrits sanskrits du Nénal 

Brough 1954, 354-364. 1 

(109) Journal Asiatique 1980, 422. 

(110) Pour des conclusions semblables en ce qui concerne la gândhàrï, voir Fussman 1989 8 37 

(111) Roth 1980, 85-86. ’ ' 

(112) On trouvera un point de vue semblable dans Hinüber 1989. 
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Addenda 

Qu’il me soit ici permis de remercier ceux de mes collègues qui, ayant lu cet 
article en manuscrit, ont bien voulu me communiquer leurs remarques. Les addenda 
doivent beaucoup aux observations qu’ils m’ont faites. 

P. 7. M. Hàrtel a bien voulu m’autoriser à reproduire sa transcription de 
l’inscription B. 

(mahâ)rajasya Kfâjniksasya savacharâ 8 etaye purvay[a] bhikhasa Sihakasa 
sajhivihfa] 

rina Budharakhutanâ bhagavalo Sakamunisya âsâne Bo 

dhisâto patithapito saha matâpitihi 

saha upajhavena 

sahasarvasal[i]hi saha sabamacarihî âjariyfâjnam mahasa[m]ghi[kânam] pa- 
rigf r ]ahej 

Comme il est normal, M. Hàrtel maintient son interprétation de âsâne... 
patithapito (voir p. 14). 

P. 10. M. Bareau me fait remarquer que si Bodhisena n’est pas expressément 
associé aux mérites de l’œuvre pieuse de Dharmanandin, c’est peut-être qu’il était 
considéré comme un arhant-. En ce cas, vivant ou mort, il n’avait plus aucun besoin 
de ces mérites. 

P. 10. On trouvera dans l’article nouvellement paru (juillet 1989) de 
G. Schopen, «On Monks, Nuns and ‘Vulgar’ Pratices : the Introduction of Image 
Cuit into Indian Buddhism», Arlibus Asiae, XLIX, 1/2, 1988-1989, 153-168 des 
développements détaillés concernant la signification de saha et le rôle de Bala et de 
la nonne Buddhamitrâ dans la diffusion du culte des statues. Le lecteur attentif 
verra que j’attribue à Buddhamitrâ la dédicace d’une statue de bodhisattva assis 
trouvée à Mathurâ. M. Schopen, comme tous les autres commentateurs, l’attribue à 
Dhanavati («la richarde»!). Il suit en effet la traduction grammaticalement 
impeccable qu’en a donnée Lüders : «In the year 33 of maharaja devaputra 
Huveska, in the lst (month) of the hot season, on the 8th day, a Bodhisattva was 
set up at Madh(u)ravanaka by the nun Dhanavati, the sister’s daughter of the nun 
Buddhamitrâ, who knows the Tripitaka, the female pupil of the monk Bala, who 
knowns the Tripitaka, together with her father and mother...» (Lüders 1961, § 24, 
p. 55). Cette traduction peut aussi s’appuyer sur le fait que trente ans séparent 
l’inscription de Mathurâ de celle de Kausambï. Ces trente ans correspondent à la 
différence d’une génération qui pourrait exister entre Buddhamitrâ et sa nièce 
Dhanavati. Mais l’inscription de Mathurâ est rédigée de façon maladroite : dans le 
même syntagme, la désinence féminine -â/îye est utilisée trois fois de suite comme 
génitif, puis trois fois de suite comme génitif/instrumental. Maladresse pour 
maladresse, je préfère supposer une asyndète et traduire : «la nonne Buddhamitrâ 
qui connaît le Tripitaka, disciple du moine Bala qui connaît le Tripitaka, <et> sa 
nièce la nonne Dhanavati ont établi une statue de bodhisattva ...». 

P. 15. L’expression sabrahmacârï est attestée en pâli ( Udâna , 8, 21), apparem- 
ment dans le sens de « fellow-monk», «moine de la même communauté» 
(G. Schopen, «The Stüpa Cuit and the Extant Pâli Vinaya», Journal of the Pâli 
Text Society, XIII, 1989, 214). Il me semble pourtant que la traduction «moine 
vertueux» ou «moine ascétique», même dans ce passage de l’ Udâna, serait possible. 
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Inscription de l’an 8, collection Russek. 



Planche 1 1 



Bodhisattva de l’an 4, Kimbell Art Muséum (courtesy Kimbell Art Muséum, Fort Worth, Texas). 


Planche III 



Bodhisattva de l’an 8, collection Russek (clichés Russek). 



Planche IV 



Inscription du bodhisattva de l’an 8 (cliché Russek). 




Planche V 



Moitiés gauche (en haut) et droite (en bas) de l’inscription du bodhisattva de l’an 8 (clichés Russek). 


TIBETICA ANTIQUA V 


LA RELIGION INDIGÈNE ET LES BON-PO 
DANS LES MANUSCRITS DE TOUEN-HOUANG 


PAR 

R. A. STEIN 


I. Théories 


1. La religion ancienne. 

Comme on sait, toute la tradition lamaïque depuis au moins le xir siècle 
présente les bon-po comme les prêtres de la religion indigène, en partie d’origine 
étrangère, qui a régné avant l’introduction du bouddhisme. Tous les tibétologues 
ont suivi cette tradition en disant que le Bon était la religion pré-bouddhique au 
Tibet. Bien que cette tradition ne soit attestée qu’à une époque tardive et qu’aucun 
texte ancien (vir-ix' siècles) ne le prouve, il était naturel et inévitable qu’on 
l’adopte faute de mieux. La tradition proprement bon-po, également de date 
tardive, n’a été étudiée que plus tard et partiellement. Certains savants l’ont 
adoptée. On en parlera plus loin. 

Mais un problème s’est posé à partir du moment où l’on a pris connaissance des 
manuscrits de Touen-houang, notamment dans les travaux de F.W. Thomas et de 
Marcelle Lalou. Parmi ces manuscrits figurent beaucoup de textes nettement non 
bouddhiques. Tenant compte de la tradition lamaïque tardive, ces auteurs ont 
qualifié ces textes de bon-po et de «pré-bouddhiques». Il vaudrait mieux éviter cette 
dernière expression et ne parler que de textes «non-bouddhiques». En effet, on 
ignore la date exacte des différents manuscrits de Touen-houang. Ils sont certes 
anciens, datant en majorité du ix<' et du x p siècle, mais à cette époque le 
bouddhisme était déjà implanté au Tibet. Pour pouvoir parler de textes «pré- 
bouddhiques» il faudrait admettre qu’au moins les manuscrits non bouddhiques 
datent des siècles antérieurs (vir-vnr siècles). Mais rien ne le prouve. Tout ce qu’on 
peut dire est que le contenu d’un manuscrit peut lui être antérieur. Mais ce ne sera 
jamais qu’une hypothèse. 

Dans un assez grand nombre de ces textes non bouddhiques, mais pas dans tous, 
surtout dans des rituels funéraires et dans les textes de divination, un rôle essentiel 
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et constant est joué par des prêtres appelés bon-po 1 (ou bon de différentes sortes) et 
gçen , mots bien connus dans la tradition postérieure. Aussi certains auteurs (Lalou, 
1953 1 2 ) et Stein (1970 et 1971, p. 479) ont-ils qualifié ces textes de «bon-po». Dans 
son magistral ouvrage, Snellgrove (1987, p. 403, n. 47) m’a expressément critiqué 
pour cet emploi du mot. Il souligne qu’il faut distinguer entre les bon-po des 
manuscrits de Touen-houang, simples prêtres fonctionnaires, et les Bon-po fidèles 
de la secte ou école de ce nom (une «hérésie bouddhique» comme dit Snellgrove, 
p. 451, 503) tels qu’on les connaît plus tard 3 . On reviendra sur le problème de savoir 
s’il y a une relation entre les deux sortes de bon-po. Ici, il suffit de dire que la 
distinction n’a évidemment échappé à personne. En écrivant la phrase critiquée 
(1971, p. 479) j’ai simplement pensé à la présence de prêtres bon-po dans ce texte et 
aux analogies de structure et de contenu entre les récits de manuscrits de Touen- 
houang que j’ai analysés et le Klu-’bum des Bon-po tardifs. Quant au texte P. 239 
(Stein, 1970), le terme bon-po que j’ai utilisé pour ce rituel funéraire est 
expressément justifié par le texte lui-même. Un bouddhiste y attaque les coutumes 
du Bon ou des bon-po considérées comme mauvaises et opposées à celles du 
bouddhisme ( lha-chos , p. 162-163). Samten G. Karmay (1983, p. 93) a également 
cité ce texte pour prouver que le Bon (tardif) est déjà attesté à l’époque des 
manuscrits, mais sa façon de voir ne me semble pas adéquate. Le texte écrit bon yas 
’dod où bon n’est peut-être pas le Bon, mais une abréviation de bon-po («les bon-po 
aiment les yas») puisque auparavant on a parlé parallèlement des hommes noirs et 
des funérailles noires par opposition au bouddhisme «blanc». L’interprétation de 
Karmay sera discutée plus loin (p. 40). Snellgrove dit que la religion ancienne n’est 
nulle part désignée par le mot bon(-po) (p. 389). Ce n’est vrai qu’en partie. Cela vaut 
pour la Chronique , le deuxième édit royal et les inscriptions. Mais il y a le manuscrit 
P. 239 que je viens de citer et d’autres encore que Snellgrove ne mentionne pas 4 . De 
toute façon Snellgrove connaît naturellement les nombreux bon-po et gçen qui 
jouent un grand rôle dans les récits et les rituels funéraires, mais pour lui ce sont 
simplement des fonctionnaires (n. 47). On verra ces cas plus loin. Une bon-mo est 
attestée dans un texte historique, les Annales (P. 1288; Bacot, p. 19) à la date de 
705 où elle figure parmi des révoltés qui ont été tués. Un bon-po et une bon-mo sont 
mentionnés dans le manuscrit P. 990 (Histoire du roi Go-’phan ; cf. Stein, 1985, 
n. 18). Snellgrove ne parle pas de ces bon-po et ne dit pas clairement s’ils font partie 
de la religion pré-bouddhique ou non. Il parle cependant de prêtres de la religion 
indigène (selon lui abusivement identifiés avec le Bon). Ils s’occupaient des rites 
funéraires, de la divination et du culte des divinités locales (p. 389). Or dans les 
textes de Touen-houang ces prêtres sont bien appelés bon-po. Snellgrove dit bien 
aussi ailleurs (p. 390) que Bon désignait d’abord une catégorie particulière de 


(1) Pour éviter les confusions j’écrirai désormais les mots bon et bon-po en italiques quand il s’agit 
des manuscrits de Touen-houang et en romains (Bon et bon-po) pour le système religieux et ses fidèles de 
l’époque postérieure. 

(2) Lalou, 1953, p. 2, c’est un «rituel funéraire des Bon-po». Lalou, 1958 : «fragments de la 
littérature bon-po». 

(3) B l’avait déjà fait vingt ans plus tôt dans The Nine Ways of Bon, 1967, p. 21. Cf. ici n. 8. 

(4) C’est le cas des textes dans lesquels les bon-po sont présentés comme des «hérétiques» (mu-xtegs- 
pa) par des bouddhistes qui les critiquent ou comme opposés au clergé bouddhiste. S. G. Karmay (1983) 
en a donné un exemple, et d’autres cas ont été signalés par moi-même (1983 et 1988). On les trouvera ici 
plus loin. 
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prêtres de la religion indigène, mais que le Bon (en tant que système) apparaît avec 
un autre sens entre la fin du ix e et le milieu du xr siècle (p. 390, 399). 

Si le terme Bon ou bon-po ne convient pas pour désigner la religion indigène du 
Tibet ancien, comment faut-il l’appeler ou du moins comment est-elle désignée dans 
les manuscrits de Touen-houang? On sait que M me A. Macdonald (1971) a retenu le 
mot gCug ou gcug-lag, mais j’ai essayé de montrer que c’est une erreur (1985). 
Auparavant Haarh avait retenu le mot Chos (majuscule! cf. Stein, 1985, p. 95-96). 
Snellgrove en fait autant. C’est que, dans les inscriptions royales et dans la 
Chronique , l’état parfait de l’époque des ancêtres est qualifié par le binôme éhos 
( lugs ) bzan ( po ) et gcug ( lag ) chen (po, op. cii., n. 34). Mais alors que Haarh avait 
abusivement fait de Chos un principe cosmique, Snellgrove est plus prudent. Il se 
contente de dire, avec raison, que les auteurs de certains textes emploient le mot 
chos (que Snellgrove écrit toujours en minuscules et en italiques) pour désigner la 
religion indigène. Celle-ci n’est donc pas appelée Bon, mais chos (p. 389, 399, 401, 
410-412). Pour lui ce mot a d’abord désigné cette religion et a été plus tard employé 
pour traduire le mot dharma (p. 356, 389, 399, 441). Pour la première proposition il 
se réfère aux inscriptions royales (p. 514); or l’emploi de chos pour dharma est 
contemporain, et non pas postérieur, à ces textes. Le mot chos réfère à la religion 
ancienne des ancêtres, mais les inscriptions dans lesquelles il figure datent de la 
même époque que celle de l’emploi de chos pour dharma. Quoi qu’il en soit, le mot 
chos (souvent abréviation de chos-lugs ) signifie simplement «religion» et peut 
s’appliquer à n’importe laquelle. On ne peut pas l’employer comme nom de la 
religion pré-bouddhique. Snellgrove l’a bien vu (p. 356). Cela reviendrait à une 
tautologie : la religion s’appelait ou était désignée par le mot «religion». Le mot 
peut s’appliquer à toutes sortes de croyances et de coutumes. Il apparaît tantôt seul 
ou avec l’adjectif «bon» (chos-bzan) comme dans les hymnes à la gloire des rois, 
tantôt il est précisé par une épithète comme dans «religion du buddha». Souvent les 
auteurs restent volontiers dans le vague. Dans la Chronique (Bacot, p. 114), le règne 
de Khri-sron lde-bcan est d’abord décrit par la formule chos bzan srid che , analogue 
à celle des inscriptions (chos bzan gcug che). On pourrait croire qu’il s’agit de la 
religion indigène. Puis on dit qu’à l’extérieur le roi a vaincu les ennemis et, à 
l’intérieur, il a pratiqué la religion (chos), ce qui désigne une bonne et juste 
administration. Mais à la fin on dit que le roi a trouvé la «religion du buddha » ( sans - 
rgyas gyi chos). La même expression est employée pour le même roi dans 
l’inscription de bSam-yas (1. 4) et pour le roi Sron-bcan sgam-po dans celle de sKar- 
chun (1. 5 ; Stein, 1985, p. 94). A l’époque de la rédaction de la Chronique (800-840) 
on attribuait couramment l’introduction du bouddhisme à Sron-bcan sgam-po. 
Dans la Chronique (Bacot, p. 1 18) on dit de ce roi simplement chos bzan ; on pourrait 
croire qu’il s’agit de la religion indigène. C’est cependant peu vraisemblable. Le 
même roi y est exalté pour la promulgation d’un Code juste et de la rédaction de 
«bons textes de la religion du Tibet» (Bod-kyi chos-gzun bzan-po). Au lecteur de 
deviner de quelle religion il s’agit. De même, dans le texte appelé « Dharma tombé 
du Ciel» (I.O. 370.5) on fait l’éloge des rois qui ont propagé le bouddhisme, mais on 
parle à ce propos de chos bzan gcug-lag rniiï et de Bod-kyi ëhos-lugs. Bien que cette 
façon de parler puisse faire penser à la religion indigène il doit s’agir du bouddhisme 
(cf. Stein, 1986, p. 175-6). Par contre, dans le deuxième édit royal, «l’ancienne 
religion du Tibet» doit bien désigner la religion indigène non-bouddhique 5 . 


(5) Ùhos rniri-pa , mais Snellgrove pense que cette «religion ancienne» ne peut pas non plus être 
identifiée avec le culte royal (parce qu’elle est décrite comme nuisible, p. 412). Elle est cependant dite en 
rapport avec le sku-lha et réfère donc bien à la religion indigène des rois (cf. Stein, 1986, n. 16). 
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Naturellement le mot «religion» ( chos ou chos-lugs) peut être employé, selon les 
auteurs et les textes, dans toutes sortes de circonstances. Dans un recueil de 
maximes de morale (P. 992, texte III, Legs nés kyi mchan-ma bstan-pa), un 
bouddhiste critique les mauvaises moeurs des gens (chos-lugs nan-pa) en les 
opposant au bouddhisme («bonnes manières», gcug-lag bzan-po). Ailleurs le 
bouddhisme est désigné par les expressions chos-lugs bzan-po (P. 37, lb-3a) ou chos 
bzan-po (P. 37, 15a). Dans le «Récit des Âges» (I.O. 733-735) on dit que chaque pays 
a sa religion ou sa coutume ( yul re chos re) et on critique la «religion nouvelle» ( chos 
sar-pa ; Thomas, 1957, texte III ; Stein, 1985, p. 93-94). On ignore de quelle religion 
il s’agit. Quand on veut préciser, on emploie une épithète. On dit lha-ëhos («religion 
des dieux"» ou «du dieu», le Buddha) pour le bouddhisme (p. ex. dans les Prières de 
De-ga , P. 16, 1. 33; Stein, 1985, p. 91) et myi-yi chos-lugs («coutume des hommes») 
pour la morale des laïcs (lettre de Buddhaguhya ; ibid., n. 23). Dans les inscriptions 
royales, la «bonne religion» des ancêtres est qualifiée par des expressions élogieuses 
comme Iha'i lugs, «manières des dieux» ou elle est exaltée comme pareille à la 
«religion (ou le Principe) du Ciel» ( gnam-gyi chos ; inscription de Khri-lde sron-bcan) 
ou pareille à la «religion (ou le Principe) de Ciel et Terre» (gnam-sa’i chos ; inscription 
de Khri-sron lde-bcan ; cf. Stein, 1985, p. 111). Il ne s’agit pas là du nom de la 
religion archaïque, comme on a pu le penser, mais d’expressions qui ont peut-être 
même été calquées sur des expressions chinoises (ibid., p. 114) 6 . 

Il faut donc toujours se rappeler que, selon les auteurs, chos peut être employé 
dans toutes sortes de contextes et de circonstances et non pas seulement pour la 
religion ancienne. En quoi consiste, selon Snellgrove, cette religion ancienne non- 
bouddhique appelée ëhosï C’est le culte de la royauté divine, maintenu malgré la 
propagation du bouddhisme (p. 384). Ce culte disparaît avec la dynastie en 842 
(p. 389, 514). Mais ce sont aussi toutes les coutumes religieuses non-bouddhiques el 
notamment la croyance en des montagnes sacrées (p. 356). Il y avait aussi les 
sacrifices aux tombes et à l’occasion de serments 7 , les augures (divination, p. 389) et 
toutes sortes de rites populaires, religion populaire comme on en trouve dans le 
monde entier (p. 514). Il n’y a là rien de bien nouveau. 

Comme je l’ai dit ailleurs (1985, p. 88), la religion ancienne n'avait sans doute 
pas de nom particulier. On doit sans doute renoncer à l’appeler bon-po comme le 
fait la tradition lamaïque postérieure, mais on ne peut pas davantage l’appeler chos. 
Il y a bien ce mot, mais il ne désigne pas nécessairement, toujours et partout, dans 
les documents anciens, la religion pré-bouddhique. 

S’il est bien entendu qu’on ne doit pas confondre les bon-po anciens des 
manuscrits de Touen-houang avec le Bon organisé tardif, n’v aurait-il donc aucun 
lien — fût-il étymologique — entre ces deux mots homophones bon et. Bon**? N’y 
aurait-il pas plutôt une continuité entre ces deux termes ? A mon sens, il s’agit bien 
d’un seul et même mot et il doit donc y avoir une relation quelconque entre les deux 
acceptions. Il faut essayer de répondre à ces questions. 


((5) Pour chos et. ses dérivés servant à traduire le chinois Tao dans le sens de Principe Suprême 
désignant notamment la hodhi, voir Stein, 1083, p. IÜ7-I08. 

(7) C’est, sans doute une référence aux documents chinois relatifs aux serments: cf. Stein. I!»KK. I. 

(8) Snellgrove (19t>7, p. 20, n. 2) est allé jusqu’à proposer deux étymologies différentes pour les him- 
po, prêtres anciens, et les Bon-po, lidèles du Bon tardif. Pour les premiers, il propose que le mol bon 
dérive de bod-pa, «appeler», et il traduit bon-po par «invocateur» en reprenant les travaux de \Y. Simon 
et de (1. Uray. D’autre part, Bon, religion tibétaine, dériverait de Bod, «autochloiie» (en rappelant 
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2. Les bon-po et le Bon. 

1. Théories sur les antécédents du Bon tardif. 

Tout le monde connaît la tradition qui fait du Bon la religion prébouddhique. Il 
faut seulement dire un mot de la «périodicisation» de son histoire en trois périodes. 
Elle est connue et a été souvent répétée depuis que S. Ch. Das eut traduit le 
chapitre sur le Bon du Grub-mtha } çel-gyi me-lon de Thu’u-bkvan blo-bzan chos-kyi 
ni-ma (1737-1802) car c’est là qu’on la trouve (cf. Hoffmann, 1950, p. 416; trad., 
p. 329-331). On pouvait avoir des doutes (c’est le cas de P. Kvaerne, 1972, p. 29) sur 
la valeur de cette affirmation étant donné la date tardive de l’auteur. Mais en réalité 
on sait maintenant que le chapitre de Thu’u-bkvan est en partie une citation 
littérale du ’Bri-gun dgohs-gcig de ’Bri-gun-pa ’jfig-rten mgon-po (1143-1207). Cette 
histoire du Bon en trois étapes remonte donc à un savant important du xir siècle. 
Je les rappelle ici d’après le texte de ’Bri-gun-pa, qui diffère en partie de l’exposé de 
Thu’u-bkvan 9 . 

La première étape est le brdol-bon. Elle se situe à l’époque du roi Khri-lde bcan- 
po, à la sixième génération après gNa’-khri bcan-po. Un garçon du Tibet Central 
(dBus), de clan bÇen (lire gÇen) a été «initié» par les démons et connaît ainsi les tha- 
’dre, le bien et le mal qu’ils peuvent faire et les rites qu’il faut exécuter pour les 
écarter. Survient le meurtre de Gri-gum, et pour cela il faut trouver le rite funéraire 
(gri-bçid). Les bon-po disent alors qu’on peut résumer les rites en trois sortes : en 
bas dompter les démons ( ’dre-sri ); en haut faire des offrandes aux «dieux des 
vieux» ( rgan-gyi lha, les ancêtres?); au milieu purifier (’don) le foyer de la maison. 
Mais ils ne connaissent pas le rite de soumission de l’épée ( gri-’dul ; en cas de 
meurtre). Ce rdol-bon est connu comme le chab-nag («eau noire») et comme le Bon 
des Causes (rGyu’i Bon) 10 . 

La deuxième étape est celle du ’khyar-bon («égaré»). C’est une philosophie 
mauvaise d’hérétiques. ’Bri-gun-pa cite ici un texte de cosmogonie. Du Non-être 
vient l’Etre. Puis se produit une rosée blanche. A la fin, le monde naît d’un œuf. On 
affirme aussi que le monde a été fait par Phya (et?) dBan-phyug (ïsvara). C’est une 
philosophie des hérétiques shivaïtes. Les rites de funérailles ( bçid ), les techniques de 
faire des saignées (glar-du len-pa) 11 et de couper du fer avec une plume d’oiseau, les 
énoncés des dieux (lha-bka’ ; cf. Stein, 1985, n. 15), les ficelles ( rhu-tig ; lire ju-tig), 
l’omoplate rouge (?, sogs-dmar), tuer des chevaux et des moutons, tout cela relève 


l’art ide du M. Lalou). Aussi Snellgrove et Richardson (1968, p. 52, 59) disent-ils que les prêtres anciens 
étaient probablement des bon «invocateurs» et des gçen «sacrificateurs» (en pensant à gçed, étymologie 
incertaine ; pour les Fonctions des gçen, voir plus loin). Pour l’emploi du verbe bon dans les manuscrits de 
Touen-houang où il signifie «donner» ou quelque chose d’analogue, cf. mon compte-rendu dans Asia 
Major, N. S., XIV, 1, 1968, p. 125, n. 4. Déjà Thomas (1951, II, p. 395 et 1954, III, p. 102 et 1957, p. 56) 
a t raduit gçen par «executioner». Mais il a eu des doutes et signale que les documents ne fournissent pas 
de preuves (1954, III, p. 104). M. Lalou (1953, p. 12 [350]) traduit aussi sku-gçen par «sacrificateurs». Elle 
se base sur le fait que, dans la liste de divers bon-po du Jo-mo glin-gsum , les gçen tranchent la gorge des 
animaux (je me suis référé au même texte; Stein, 1970, n. 3). Mais c’est un cas exceptionnel; cf. ici 
n. 38). 

(9) (1 G o ns -g ci g yig-cha , éd. New Delhi, 1969, 1 ; p. 292. 

(10) Le sont les Véhicules inférieurs (magie, rituel) des Neuf Véhicules (Snellgrove, 1967, p. 12, 17, et 
Karmay, 1975, p. 178-179). 

(11) Thu’u-bkvan écrit ici : gier-kha len-pa , «prendre des trésors». 
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d’une philosophie de la permanence. Ce sont les quatre philosophies mauvaises 
(«égarées», ’khyar-ba). 

Comme gÇen-rab mi-bo ne connaissait pas le gri-bçid (nécessaire pour la mort de 
Gri-gum), on appela trois bon-po de Kha-che (Cachemire), de Bru-ça et de £an-zun. 
L’un d’eux allait au ciel sur un tambour, prenait des saignées, coupait du fer avec 
une plume, etc. (montrant ainsi son pouvoir). Un autre faisait des ficelles ju-tig, 
l’énoncé des dieux (lha-bka’), l’omoplate rouge (?, sogs-dmar). Il pratiquait ainsi la 
divination. Le troisième bon-po évoquait les morts ( gçin-po ’dur-ba) et connaissait 
différents rituels funéraires (bçîd). 

Avant l’arrivée de ces trois bon-po, le Bon n’était pas formulé en une 
philosophie (Ita-ba grub-mtha’). Avec eux le culte des dieux ( lha mchod-pa ), la 
soumission de démons (sri gnon-pa), etc., furent érigés en unique vue philosophique 
du Bon. Tout cela est le Bon «égaré» (’khyar-bon). 

Ce paragraphe semble mal rédigé ou mal transmis. Thu’u-bkvan a omis la 
citation du texte qui justifie la qualification du Bon «égaré» comme hérésie 
hindouiste. L’apparition d’une école philosophique organisée date de l’arrivée de 
bon-po de pays étrangers de l’ouest. Mais les techniques de ces bon-po n’ont rien 
d’une telle école philosophique. 

La troisième période est celle du Bon des adaptations (bsgyur-bon). Elle est 
divisée en trois étapes, première, médiane et finale. La première est marquée par un 
pandit vêtu de bleu 12 qui fut soumis à une punition par le roi Indrabodhi 13 . Pour 
nuir aux bouddhistes il va auprès de leurs ennemis et devient chapelain du roi. Il 
transforme beaucoup de livres du bouddhisme (chos) en Bon et les cache. Le roi 
averti découvre ce «trésor». Le texte de ce «trésor» contient des procédés dont on se 
sert encore «jusqu’à maintenant». 

La période intermédiaire se situe à l’époque du roi Khri-sron lde-bcan. Une 
controverse entre bouddhistes et bon-po fut organisée 14 . Les bouddhistes furent 
vainqueurs. Il y eut alors une compétition de magie (mthu). Les bon-po firent un 
rituel funéraire (çi-ba’i bçid) et un rappel de l’âme (bla bkug-pa) d’un ministre, rite 
qui fut efficace. Mais Padmasambhava intervint (d’une façon que je ne comprends 
pas bien). Il est proclamé vainqueur. Le roi ordonne à rGyal-ba’i byan-èhub 
d’apprendre le bouddhisme (chos) auprès de Vâcârya Rin-èhen nichog. Mais il 
refuse. Puni, il se met en colère et s’associe aux bon-po. Ensemble ils transforment 
la terminologie bouddhique en vocabulaire bon-po. Suit une liste de ces adaptations 
(chos devient bon ; chos-sku devient bon-sku, etc.). Ayant appris cela, le roi ordonne 
de couper la gorge à ceux qui font ainsi. Les bon-po ont peur et cachent les textes 
comme «trésors». Ce sont ce qu’on appelle plus tard les «trésors» ( gler-ma ) bon-po. 

La dernière période est celle du renouveau du bouddhisme dans l’Arndo après la 
persécution par Glan dar-ma. Un certain gÇen-sgur (lire rgur) Glu (lire Klu)-dga ’ 15 
fréquente le monastère Chu-mig rin-mo, dans le gCah, et transforme en lieu bon-po 
l’endroit appelé sGro-lag du Dar-yul. Là il transforme les grands sülra du 


(12) Un pandit vêtu de bleu est associé à un «acârya rouge», un tantriste ou vogin aux pratiques 

hétérodoxes (notamment sexuelles). Tous les deux sont critiqués à l’époque d’At.isa (Karmav 1070 
p. 152, n. 29). - " 

(13) Ce récit manque dans l’exposé de Thu’u-bkvan. 

(14) sBa-biid, éd. Stein, p. 27-28 et ailleurs. Voir plus loin. 

(15) C est sans doute le gçen-chen Klu-dga’ (996-1035) qui a fait ses découvertes en 1017 (Karmav. 
1979, p. 184). Pour la date selon la Table chronologique bon-po, le bsTan-rcis , voir Kvaerne, 1971.’ 
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bouddhisme en sütra bon-po. Le Klu-’bum est ainsi élaboré sur la base des «Cinq 
Sections de dhâranï ». Il les cache comme «trésors». Puis il les découvre lui-même. 
Depuis cette époque «jusqu’à maintenant» (xir siècle), le Khyun-po 16 Bon-zig et 
d’autres bon-po ont continué sans arrêt ce genre de «transformations». Toutes ces 
trois périodes du bsgyur-bon sont appelées ôhab-dkar («eau blanche») et appartien- 
nent au «Bon du Fruit» (’bras-bu’i bon) 1,7 . 

Comme Kvaerne l’a indiqué (1972, p. 29), cette périodicisation a été la base de 
l’exposé historique de Hoffmann (1956). Mais il n’y a évidemment aucune raison de 
ne pas adopter aussi bien le point de vue de la tradition bon-po comme l’ont fait 
Snellgrove, Kvaerne et S. G. Karmay qui ont tous eu des relations particulièrement 
amicales avec les bon-po réfugiés dans l’Inde (Karmay étant lui-même bon-po). La 
littérature bon-po est encore en grande partie inexplorée. Il se pourrait bien qu’on y 
trouve un texte de périodicisation de son histoire. On en trouve une amorce dans le 
«Trésor de Belles Paroles» (Karmay, 1972, p. 30 suiv.). Un bref aperçu est donné 
dans le bsTan-’byun. On pourrait consulter d’autres ouvrages 18 . Je ne suis pas en 
mesure d’étudier ici ces textes bon-po directement et me borne à reprendre les 
thèses principales des trois auteurs cités plus haut. 

Le fondateur du Bon, le maître (ston-pa) gÇen-rab (parfois -rabs) mi-bo, est 
venu du Ta-zig (Iran) ou du 2an-zun. Snellgrove (1987, p. 390) pense que cette 
tradition peut être prise au sérieux. Le Bon est venu du 2an-zun et ses textes furent 
traduits du zan-zun en tibétain (p. 388). Snellgrove ne précise pas la date. Pour lui, 
le Bon en tant que grande religion organisée représente une forme hérétique du 
bouddhisme (déjà 1967, p. 15). Sans jamais le dire clairement et expressément, il 
semble admettre que ce Bon (tel qu’il se présente plus tard au xr siècle) était déjà 
présent au Tibet au vnr siècle et même avant (vn e -ix e siècles ; 1987, p. 400 et 
p. 514). Il s’agit là des Véhicules supérieurs (rJogs-chen, etc.) des Neuf Véhicules du 
Bon. Mais en même temps les Véhicules inférieurs, rites et récits, furent également 
présents avec les prêtres bon et gçen (p. 401) 19 . Malgré la mise en garde, souvent 
répétée, que la religion ancienne ne fut jamais appelée bon-po et ne doit pas être 
confondue avec le Bon postérieur, Snellgrove admet la tradition selon laquelle 
gÇen-rab a donné aux bon-po tibétains ces Véhicules inférieurs de prière aux dieux 
et de soumission des démons (1967, p. 14). Le Bon tardif conserve des rites qui 


(16) A l’époque moderne, les tribus et le pays de Khyun-po (au Khams) étaient bon-po. Mi-la ras-pa 
(1040-1123) était de ce clan. Son ancêtre était Khyun-po Jo-sras. D’après le bsTan-’byun (texte bon-po; 
111b, suiv.), le clan Khyun-po de Mi-la ras-pa descendait de celui du Èan-iué. On sait que Mi-la ras-pa a 
bien connu le rituel bon-po dont il a donné une description (cf. Stein, 1981, 2 e éd., p. 206). Le père et la 
mère de Khyun-po rnal-'byor (fondateur du Çans-pa bka’-brgyud) furent bon-po ( rGya Bod yig-chan , 
manuscrit de Seattle, 326b). Lui-même a étudié le Bon à l’âge de treize ans (xr siècle). 

(17) Ce sont les Véhicules supérieurs (cf. n. 10). 

(18) Le bsTan-’byun ou bsTan-pa’i ’byun-khuns de Kun-grol grags-pa date de 1766 (manuscrit du 
British Muséum). Il y a un Bon chos dar nub kyi lo-rgyus (bibliothèque de l’Université d’Oslo). Snellgrove 
(1967, p. 16, n. 1) indique que le %an-zun snan-rgyud contient un chapitre bsTan-pa dar nub kyi lo-rgyus. 
Le bsTan-’byun évoque en quelques pages des événements majeurs : 1) disparition du Bon sous Gri-gum 
et cachette de gter-ma (43a, 46a); 2) deuxième disparition du Bon sous Khri-sron lde-bcan (43b); 
invitation de O-rgyan rin-po-che; bon et ëhos en commun; partie bon-po cachée en «trésors», une autre 
partie assimilée (44b) ; 3) soixante ans sans Bon (45a) ; 4) disparition du Bon au 2an-ïun, alors conquis 
par Khri-sron lde-bcan (45a) ; cachette de gler-ma (45b) ; 5) persécution du bouddhisme sous Clan dar-ma 
(45b) ; pas de bouddhisme pendant soixante-douze (ou deux fois soixante dix ?) ans (46a). 

(19) P. 405-407, il compare les Neuf Véhicules des Bon-po et ceux des rnin-ma-pa. Les quatre 
premiers Véhicules des Bon-po représentent la «religion populaire» qui est commune aux deux. 
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«faisaient sûrement partie» de la religion indigène pré-bouddhique (n. 39). 
Snellgrove cite à ce propos le «Trésor de Bonnes Paroles» (Karmay, 1972, p. 30-31) 
qui donne une liste de douze sortes de rituels et les situe à l’époque des sept rois 
Khri. L’auteur de ce texte pense que les autres Véhicules supérieurs furent 
également révélés dès cette époque. 

Selon Karmay (1975, p. 182), l’histoire commence avec la religion indigène 
(royauté divine, montagnes sacrées) où figuraient des prêtres appelés bon-po et leurs 
rituels. Ceci au vr et au vir siècle. Puis, au vn e siècle a lieu l’adaptation d’éléments 
étrangers. Enfin, on arrive au Bon en position de force au vm e siècle. Il est alors 
opposé au bouddhisme. 

Kvaerne (1972, p. 27, 33) parle des bon-po étrangers venus des frontières indo- 
iraniennes qui ont pu apporter des éléments hindouistes et bouddhistes (par le &an- 
£un). Snellgrove distingue aussi entre le bouddhisme (et peut-être le manichéisme) 
que les bon-po ont pu absorber au Èan-zun et en Asie Centrale et celui que les 
Tibétains ont introduit de l’Inde (p. 400). Kvaerne ( op . cit., p. 34) parle des bon-po 
étrangers à côté desquels il y avait des spécialistes indigènes également appelés bon- 
po dans les textes postérieurs. La relation entre les deux n’est pas claire (p. 38). 
Mais au vnr siècle il y avait des siddha bon-po au Tibet. Les uns étaient des 
Tibétains; d’autres venaient du Éan-zun, Vivant à côté des tantristes indiens et 
tibétains, ils ont élaboré le système appelé rjogs-chen (p. 38). «Pour des raisons 
encore obscures», ces siddha (bon-po) se sont identifiés avec les prêtres indigènes 
dont une partie était appelée bon-po, «invocateurs» (p. 39). Il y a bien une relation 
de continuité entre le Bon tardif (xi e siècle) et les prêtres bon-po anciens, le Bon 
ayant conservé beaucoup de croyances et de pratiques anciennes (Kvaerne, 1985, 
p. 5). Snellgrove pense de même (1967, p. 4). Je pense aussi que c’est juste et 
donnerai plus loin des exemples précis de cette continuité. 

Comme la tradition lamaïque, celle des Bon-po admet les relations d’hostilité 
qui opposaient bouddhistes et Bon-po au vni' siècle. La grande controverse 
publique que raconte le sBa-bzed (cf. ici, n. 14) aurait eu lieu en 785 (Karmay, 1975, 
p. 183; cf. Snellgrove, 1967, p. 19 où il cite le rGyal-rabs Bon éd. S. Ch. Das, p. 50). 
Il s’en est suivi une persécution des Bon-po. A ce propos Kvaerne (1974, p. 29) parle 
de l’opposition entre les bouddhistes invités par le roi et certains clans 
aristocratiques ainsi que d’un corps organisé de la religion traditionnelle, mais pas 
nécessairement indigène. Il pense sans doute au Bon philosophique organisé 
représenté par des siddha tibétains et originaires du Èan-zun. Ce n’est qu’une 
supposition et la question reste entière. Dans le récit du sBa-bzed il s’agit d’une 
compétition de magie plutôt que d’une disputation philosophique. Quand les textes 
nous parlent de l’hostilité des clans, on ignore si ces communautés étaient celles des 
prêtres «sorciers» bon-po dont parlent les manuscrits de Touen-houang ou si 
c’étaient des groupes de siddha ou d’autres philosophes (p. ex. les représentants du 
rJogs-chen) dont l’existence au vur siècle a été admise. 

Comme le dit Karmay (1975, p. 183), une période obscure pour l’histoire du Bon 
s’étend de 785 (la controverse) à 1017 (la découverte de «trésors» par Klu-dga’). 11 
indique cependant la date de 913 pour la première découverte (p. 187), mais il 
ajoute que la codification des textes bon-po et la constitution du Canon datent, de 
Klu-dga’ (cf. ici, n. 15). Selon Kvaerne (1974, p. 30), la formation du Canon bon-po 
a dû se faire entre la fin de la royauté (842) et le xr siècle, date à laquelle les bon-po 
sont en fait une école lamaïste. Snellgrove (1967, p. 16) situe l’organisation du Bon 
en Neuf Véhicules au plus tard au x 1 ' siècle. En tant que religion organisée le Bon 
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remonte au ix' 1 siècle. Selon lui, depuis 838 les futurs bon-po et les rnin-ma-pa ont 
élaboré leurs enseignements sans le contrôle d’une Église et sans temples et 
monastères (1987, p. 404). Ils s’intéressaient surtout aux Véhicules supérieurs, mais 
ne négligeaient pas pour autant les pratiques religieuses populaires. 

Ce sont là des suppositions vraisemblables. Mais les auteurs cités ne disent à ce 
propos rien des manuscrits de Touen-houang qui datent en majeure partie du ix e et 
du x" siècle et qui contiennent quelques indications sur des bon-po. Nous en 
parlerons bientôt. 

Pour cette période obscure, on a comme point de repère au x e siècle le célèbre 
Bla-chen dGe-rab gsal, ou dGons-pa rab-gsal, qui a repris la lignée du vinaya 
bouddhique interrompue par la persécution. Or il est né au Con-kha dans une 
famille bon-po (selon les chroniques lamaïques) 20 . Mais qu’est-ce qu’il faut entendre 
par «famille bon-po»? Fidèles du Bon ou prêtres-« sorciers» bon-po? On notera que 
les manuscrits de Touen-houang étaient disponibles sur place jusqu’en 1035 (ou à 
peu près), date de la fermeture du dépôt. Il faut supposer que d’autres exemplaires 
de ces textes pouvaient être consultés ailleurs au Tibet. C’est là un élément du 
problème de la continuité de la tradition, problème qui nous occupera plus loin. 

Au xr siècle, au plus tard, le Bon organisé en école est constitué et ses ouvrages 
principaux sont «découverts» ou composés. A la même époque on voit aussi 
bouddhistes et bon-po côte à côte, tantôt en opposition, tantôt en relations 
amicales. Snellgrove signale ces relations en citant les Annales Bleues (Roerich, The 
Bine Annals , p. 1 12-1 13). A la charnière du x- et du xr siècle on voit un tantriste et 
un prêtre bon-po invités à la même fête. On a déjà vu (ici n. 16) Mi-la ras-pa imiter 
un rituel bon-po. Autrement, dans la légende, il est en compétition de magie avec 
Na-ro bon-chun. Rva lo-ca-ba (ca. 1050-1110) est attaqué par la magie du bon-po 
gÇen-te-thul et le soumet (sa biographie, fol. 97a), et au 2an-ïun il convertit 
beaucoup de bon-po (98a) 21 . 


3. Les manuscrits de Touen-houang et la tradition tardive. 

Les auteurs cités ci-dessus admettent volontiers que les textes tardifs, qu’ils 
soient lamaïques ou bon-po, ont conservé des éléments de la religion indigène 
ancienne (époque de la royauté). Pour les textes lamaïques on a quelques bons 
exemples. Le meilleur est dPa’o gCug-lag phreii-ba qui cite textuellement la liste 
des principautés et de leurs personnages marquants de la Chronique de Touen- 
houang et d’autres manuscrits (Stein, 1959, n. 25) 22 . Les noms propres sont si 
particuliers et la liste si unique qu’il faut supposer une transmission par écrit. dPa’o 
gCug-lag phren-ba a dû voir un manuscrit analogue ou identique à celui enfermé à 
Touen-houang. On sait qu’il a aussi conservé trois édits royaux que tous les 


(20) Sa date est incertaine à cause de la confusion chronologique de cette époque qui porte sur un 
cycle sexagénaire. Richardson (1975, p. 62) a pensé à 832-915, mais on peut aussi admettre 892-975 
(Tucci, 1949, p. 83). D’après les textes du Bon, il était un moine bon-po, né en 952 (Karmay, 1972, 
p. 107, n. 1). Karmay renvoie au rGyal-rabs Bon (éd. Das, p. 57) où Bla-chen dit qu’il n’y a pas de 
différence entre Bon et fthos (bouddhisme), mais que sa lignée du vinaya touche au Bon. 

(21) Xylographe de la biographie, éd. 1905 (p. 230 et 233 de l’édition de New Delhi, 1965). 

(22) La liste comparative que j’ai établie est suffisante pour la démonstration, mais plusieurs 
lectures sont à corriger. D’un côté on a le mKhas-pa’i dGa’-ston de dPa’o gCug-lag phreù-ba (1545-1565), 
chap. ja, 4 b-5a ; de l’autre la Chronique de Touen-houang (Bacot, p. 80) et les manuscrits de Lalou, 1965. 
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tibétologues acceptent comme authentiques. C’est aussi chez lui qu’Uray (1967) a 
repéré un récit de la Chronique. Mais là il s’agit d’un simple souvenir de l’histoire 
d’un personnage et non de la conservation textuelle de mots, d’expressions ou de 
passages 23 . On peut y ajouter deux cas où un thème légendaire de la littérature 
postérieure est déjà attesté, pour ainsi dire en germe, dans des manuscrits de Touen- 
houang. L’un est l’accueil du premier roi ancêtre par des représentants du peuple 
(P. 1038; cf. Stein, 1985, p. 122 suiv.). Comme on le verra plus loin, une chronique 
bon-po du xiv" siècle donne les mêmes noms pour les mêmes personnages que le 
manuscrit P. 1038. L’autre cas est la légende du premier livre bouddhique tombé du 
ciel sur le palais du roi Lha Tho-tho-ri (I.O. 370.5 ; cf. Stein, 1986, p. 184). Enfin, un 
cas plus précis a été signalé par M me Blondeau (1971, n. 43) : la légende de 
Padmasambhava allant du Népal à Nâlanda pour chercher les textes du Phur-pa se 
trouve déjà dans le manuscrit P. 44. 

Ici on ne retiendra que les textes du Bon. Tucci (1970, p. 255) cite côte à côte les 
diverses sortes de gçen et de bon des textes tardifs et ceux des manuscrits de Touen- 
houang (d’après Lalou, 1953). Snellgrove (1967, p. 21) admet que les textes bon-po 
conservent beaucoup de matériel pré-bouddhique, tout en notant qu’un texte 
lamaïque (rGyal-po bka’-than) relève du même contexte que le rituel «bon-po» des 
funérailles royales selon Lalou (p. 21, n. 1). J’ai moi-même essayé de montrer que 
des récits archaïques à thème funéraire ont la même structure et le même contenu 
que des récits analogues du Klu-’bum et des récits na-khi (mosso; Stein, 1971). A 
propos d’un rituel funéraire où l’on évoque le yak, le cheval, le mouton, le khyun , le 
dragon et le lion, Kvaerne note (1985, p. 19) que les trois premiers se trouvent déjà 
dans le rituel du manuscrit de Touen-houang P. 239 (Stein, 1970). Mais cela est peu 
de choses. Je m’efforcerai ici de dresser une liste de bien d’autres exemples qui sont 
d’autant plus significatifs qu’ils sont précis et ont un caractère particulier. Karmay 
(1975, p. 178) est le seul à avoir relevé dans les manuscrits de Touen-houang le nom 
de gÇen-rab mi-bo. J’en parlerai plus loin. Karmay (1986, p. 81, 83) compare aussi 
les mo, les rcis, les gio et les dpyad, rituels des bon-po tardifs, avec ceux des 
manuscrits de Touen-houang (Lalou, 1958; P. 1285). Il conclut que la tradition bon- 
po tardive n’a jamais été coupée de la tradition ancienne (cf. n. 41). Pour lui (1983, 
p. 95), il y a de nombreuses relations entre le Bon organisé (tardif) et la tradition 
ancienne. Il cite en exemple (n. 15) Ariane Macdonald (1971, p. 210) qui a comparé 
deux récits comportant un thème inversé. D’un côté, selon le bsGrags-pa Bon cité 
dans le bÇad-mjod lamaïque, gNa’-khri descend comme roi sur la terre en passant 
chez ses parents, les dMu. Et d’autre part, dans le manuscrit P. 126.2, les Phvva, le 
peuple de la terre, demandent un roi chez les dMu. Mais ce cas n’est pas très 
probant. Il s’agit seulement d’une analogie de thèmes. Par contre, un autre cas cité 
par Karmay (1975, p. 180-181) pose un véritable problème. On sait que, dans la 
Chronique de Touen-houang, certains lés du manuscrit ont été mal assemblés. De ce 
fait la conquête du 2an-zun (Bacot, chap. VIII) suit immédiatement le règne de 
Khri-sron lde-bcan avec les mots : «à l’époque de ce roi» (Bacot, p. 115). En réalité 
cette conquête doit être placée après le règne de Sron-bcan sgam-po (Bacot, 


(23) Pour de tels souvenirs, on peut ajouter l’histoire de sPuft-sad zu-ce ( Chronique de Touen- 
houang, Bacot, p. 106-107, 111-112) dont il est question dans la chronique bon-po Srid-pa ryyud-ki/i kha- 
byan (manuscrit de la Bibliothèque Nationale, fol. 43a-45a). Il est aussi digne de remarque que la 
tradition orale a conservé au Dvags-po moderne le nom et l’histoire du ministre Sen-go mi-fhen de la 
Chronique de Touen-houang ( Deb-iher dkar-po, fol. 24b). 
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chap. VI). Or dans un ouvrage de la tradition bon-po postérieure, la chute du 2an- 
zun est aussi attribuée à Khri-sron lde-bcan. On peut se demander si les auteurs 
bon-po tardifs n’ont pas pu voir un manuscrit de la Chronique de Touen-houang 
dans lequel les lés étaient collés comme dans le manuscrit que nous avons. 

Tout ceci implique que, loin de séparer les bon-po des manuscrits de Touen- 
houang du Bon organisé tardif en leur attribuant des étymologies différentes 
comme le fait Snellgrove (cf. ici n. 8), il doit y avoir un lien entre les deux. Il doit 
s’agir d’un seul et même mot malgré son acception différente selon les époques et les 
contextes. Le seul problème qui se pose chaque fois est de savoir si les bon-po des 
manuscrits de Touen-houang désignent un groupe de prêtres-« sorciers» ou s’il s’agit 
déjà, comme le pense Karmay, de communautés de fidèles du Bon (à propos du 
manuscrit P. 239, Karmay, 1983, p. 93; et P. 972, Karmay, 1983, p. 93-94). On 
reviendra sur ces deux cas plus loin. 


II. Documents de Touen-houang 

1. Bon-po dans des textes traduits du chinois et communautés bon-po. 

J’ai déjà eu l’occasion de publier les documents et m’excuse de les reprendre ici. 
Mais ils sont trop importants dans le contexte du présent travail pour ne pas être 
brièvement rappelés. 

A. Traductions du chinois. 

Si l’on ignore qu’il s’agit de traductions de sûlra apocryphes chinois, certains 
textes qui parlent abondamment de bon-po et de bon-mo risquent d’être lus 
naïvement et on peut croire qu’ils témoignent de la situation au Tibet. J’ai donné 
des exemples tirés du süira apocryphe gNam-sa snan-brgyad, traduction du chinois 
T’ien-ti Pa-yang king (1983, p. 214-215 et p. 171-172) et j’ai rapidement résumé un 
passage du siitra apocryphe des Causes et des Effets (1988, n. 42). Pour le T’ien-ti 
Pa-yang king on a des traductions tibétaines différentes. Ainsi, au paragraphe 16 
(T. 2897, vol. 85, p. 1423c), le mot chinois «faux maître» (ou «maître hérétique», sie- 
che Ifftêfli) est traduit littéralement par yon-po’i mkhan-po («faux maître») dans 
les manuscrits P. 746, 1. 45 et P. 749, 1. 86. Mais dans les manuscrits P. 748, 1. 106 et 
P. 2206, p. 2, le même mot est traduit par bon-po. Il y est dit que les gens stupides 
demandent aux «faux maîtres» de dompter (les démons), qu’ils recherchent des 
divinités «fausses» ( sie-chen 5ff$$) et qu’ils rendent un culte à de mauvais 
démons ( pai ngo-kouei ^PÎgijtL). Pour certains traducteurs, les bon-po devaient 
donc avoir au moins une fonction analogue. La même différence de traduction 
apparaît au paragraphe 21 (T., p. 1424a) dans la phrase : «les gens stupides croient 
en leurs ‘faux maîtres’ (sie-che)\ ils interrogent la divination dans l’espoir d’une 
(réponse) faste». Dans le manuscrit P. 746, 1. 57, on traduit par «maîtres contraires» 
( log-pa’i mkhan-po ) qui pratiquent la divination (mo btab-cin). Mais dans le 
manuscrit P. 2206, le mot est traduit : «on s’en remet aux religions fausses» ( chos 
yon-po ’o-cog la bllas) et : «on donne des honoraires aux bon-po devins pauvres» 
( phons-pa’i mo-bon no-cog la ni y on chol-zin). Ici les bon-po sont des spécialistes de la 
divination. Il en est de même, en tibétain, dans le vers final (T., p. 1425a) sans 
qu’on le précise en chinois. En chinois on dit : «si on veut acquérir des mérites, 
qu’on lise (récite) ce sütra , qu’on n’interroge pas les maîtres (les faux maîtres)». 
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Cette phrase est traduite littéralement dans le manuscrit P. 749, 1. 216 : «lisez le sü 
Ira , ne cherchez pas de maître» (mkhan ma-’chol). Mais dans le manuscrit P. 742, 
p. 1, 1. 10, on a : «lisez ce sütra, ne vous fiez pas à l’erreur (log-pa la mi-bltas), 
n’interrogez pas les bon-po devins !» ( mo-bon la myi-’dri na). Les «faux maîtres» (ou 
«maîtres hérétiques») sont donc les bon-po qui sont des devins. La même expression 
se trouve dans un recueil de maximes dans lequel des bouddhistes critiquent les 
croyances non bouddhiques (P. 992.1, fol. 2 v ü , 1. 3). On y dit : «là où il y a beaucoup 
de bon-po devins (mo-bon), c’est un lieu de réunion des démons» (mo-bon man-por 
byed-pa ni ’dre’i ’dun-sa). La même expression apparaît encore dans un petit sütra 
(sans doute apocryphe). On y exhorte au bouddhisme et on met en garde contre les 
pratiques non bouddhiques (Karmay, 1893). Il y est dit, 1. 73 : «ne confiez pas votre 
destin (ou vie) aux bon-po devins (mo-bon), ne faites pas d’offrandes aux démons!» 
(mo-bon dag la srid ma llos). On y qualifie aussi les bon-po (ou le Bon) d hérétiques 
(1. 69 : mu-stegs bon-la yid-che$-te) 2i . Karmay (p. 94) n’a pas reconnu que le mot mo 
de mo-bon désigne la divination, mais il dit bien que les mo-bon sont «ceux qui 
pratiquent le rituel bon-po, donc des prêtres». 

Un autre sütra apocryphe, le «Süira des Causes et des Effets du Bien et du Mal» 
(Gauthiot et Pelliot), un manuscrit chinois provenant sans doute de Touen-houang, 
a été traduit en tibétain et en sogdien 25 . On y trouve une longue liste de la 
rétribution des actes méritoires et des péchés. Parmi les péchés on énumère les 
activités religieuses de «sorcières» ou médiums féminins (che-mou SJiflf:). Ce mot 
chinois est toujours traduit par bon-mo , forme féminine de bon-po. Tout le passage 
est important parce qu’il donne une description assez précise de l’activité de ces 
spécialistes de la religion populaire. 

Le 15 e cas de la liste chinoise, le 16 e en tibétain, est de tuer des animaux pour 
faire des offrandes aux «fausses divinités» ( sie-chen comme dans le Pa-yang 

king ; tibétain : log-pa’ i lha). Le 16 e (tib. 17 e ) cas est d’agir en «sorcière» (médium; 
chin. che-mou ; tib. bon-mo ) 26 qui prononce des paroles de démons et (de ce fait) 
trompe autrui et en tire des richesses 27 (les honoraires qu’elle reçoit). La phrase 
suivante est : «agir en ‘sorcière’ (che-mou; bon-mo ), les yeux fermés dormir par 


(24) Le mot mu-stegs (sanskrit iïrlhika ) désigne souvent les hindouistes, mais dans les textes 
évoqués ici il faut retenir l’acception générale «hérétique». Dans les sütra apocryphes traduits du 
chinois (wai-tao ; tibétain mur-’dug), ils sont qualifiés de log-par Ita-ba, «vue erronée» 

ou «fausse» (cf. Stein, 1983, p. 187). On a vu que le chinois sie-che , «faux-maître» est tantôt traduit par 
mo-bon, tantôt par log-pa’i mkhan-po. Ma traduction française de ces mots n’est qu’un pis-aller. En 
chinois, sie est le contraire de correct. Il signifie aussi «erroné» et «hérétique», non conforme à la norme. 
En tibétain, log-pa signifie contraire, à l’envers, rebelle, doctrine fausse, hérétique ou erronée. 

Quant à l’expression «maître» (chinois che), il faut se rappeler que l’expression «maître» 
(che-kong ÊÎ84i) désigne les « sorciers »-médiums et que cette expression est traduite par bon-po dans un 
vocabulaire sino-tibétain de Touen-houang (Stein, 1983, p. 173, n. 41 h), ('.es «sorciers» chinois consultent 
les oracles à l’occasion des funérailles et des mariages pour déterminer le lieu et la date du rite. D’où la 
traduction tibétaine mo-bon où mo désigne la divination. 

(25) Cf. Stein, 1983, p. 210. Texte chinois dans Taishô , vol. 85, ir» 2881 (collection Nakamura). 
Traduction tibétaine de Chos-grub dans Kanjur de Peking, vol. 40, n° 1023, p. 340-343). Rédaction un 
peu différente dans Kanjur , n» 1024, p. 344). Une traduction tibétaine existe parmi les manuscrits de 
Touen-houang (I.O. 220), mais je n’ai pas pu la consulter. 

(26) Pelliot, p, 40, n. 115. La traduction par «sorcier» n’est qu’un pis-aller. Certains auteurs 
préfèrent «chamane». Il n’y a pas de connotation péjorative. 

(27) bon-mo byas-nas dre-gdon gyi chig ’don-cin gèan-dag bslus-te nor blans-pa. La rédaction du 
Kanjur, n° 1024 est un peut différente : «agissant en sorcière elle dit mensongèrement qu’elle appelle les 
démons et (ainsi) elle obtient des richesses» (bon-po byed-cirï ’ dre bossa/ jzes brjun zer-zin nor len-pa). 
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terre; dire aux gens qu’ils renaîtront au ciel et accepter ainsi (des paroles) de 
démons qui ne sont pas correctes» 28 . On lit ensuite : «agir en ‘sorcière’, tuer les 
autres (en chinois : ‘inciter les autres à tuer des animaux’) et leur faire faire des 
offrandes à des dieux démoniaques (lha-’dre), aux dieux du sol des Cinq Chemins, 
aux démons ( srin-mo ), etc. ; quoi que ce soit de ce genre, etc., par tout cela tromper 
les gens stupides» 29 . En chinois, la dernière phrase de cette liste a pour sujet un 
«sorcier» ( che-kong ftfjj^), mais en tibétain on a conservé : «agir en bon-mo (au 
lieu de bon-po), c’est enterrer les cadavres d’hommes morts; examiner (le caractère) 
faste ou néfaste des maisons et voir si on obtient ou n’obtient pas le bénéfice des 
Cinq Familles 30 ; réjouir les klu 31 ; faire des offrandes de remerciement aux vers-à- 
soie ; opprimer (dompter) les démons 32 ; trompant (ainsi) les gens stupides, acquérir 
beaucoup de richesses 33 ; par des paroles mensongères dire le faste et le néfaste» 34 . 

Nous n’avons pas ici une description des pratiques des bon-po tibétains. Il s’agit 
d’une traduction du chinois. La description s’applique aux «sorciers» chinois. 
Traduire est toujours trahir un peu. Pour le Pa-yang king on a vu qu’il y a deux 
sortes de traduction, l’une littérale qui rend textuellement l’original «faux maître», 
l’autre plus libre qui traduit par bon-po. Les traducteurs de ce sütra chinois sont 
inconnus. Mais celui du sütra des Causes et des Effets est bien connu. C’est Chos- 
grub ( alias Fa-tch’eng) qui a travaillé à Cha-tcheou (Touen-houang) et à Kan- 
tcheou au milieu du ix' 1 siècle. Il était bilingue, à l’aise en chinois et en tibétain. S’il 
a choisi le mot bon-mo pour traduire chinois che-mou (et une fois che-kong ), il était en 
accord avec un vocabulaire bilingue de Touen-houang (cf. n. 24) et devait avoir de 
bonnes raisons. Les pratiques des bon-po tibétains du ix c siècle devaient ressembler 
au moins en partie à celles des «sorciers» (médiums) chinois. La divination y 
occupait visiblement une place importante. Pour les vaticinations en état d’une 
sorte de transe pour découvrir le destin des morts c’est moins certain. Mais cette 
pratique de type médiumnique ou «chamanique» est peut-être attestée par 
l’expression Iha-bka’ (cf. Stein, 1985, n. 15). Au Tibet moderne elle est bien connue 
dans le lamaïsme. 


(28) bon-mo byas-nas mig brcums-telsa-la rial- nas gzan-dag la mtho-ris su skye-bar ’gyur-ro zes dran-po 
ma-yin-pa’i ’dre-gdon dag-gi len-pa. En chinois on a plutôt : «les yeux fermés, dormir par terre, prétendre 
aux autres qu’elle (?) monte au ciel et prend l’âme du père défunt». Dans Kanjur, n" 1024, on lit : 
«faisant un bon, les yeux fermés tromper (les gens) en (leur) disant : tu dois vénérer ton bla-ma» (bon 
byed-cin mig brcums-nas khyod-kyi bla-ma mchod ’os-so zes zer-zirt slu-ba ni). 

(29) bon-mo byas-nas gian-dag gi srog gâad-de lha-’dre dan lam-lna’i sa’i bdag-po dan srin-mo la-sogs- 
pa la mchod-pa byed-du bcug-pa gan yin-pa ’di lla-bu la-sogs-pa de-dag lhams-cad ni skyes-bu blun-po rnams 
’drid-pa yin-pas. Kanjur n" 1024a : «faire un bon, induire (les gens) à tuer (des animaux) et les induire à 
rendre un culte aux divinités-démons» (bon byed-èin srog-gâod du bcug-sle\lha-srin rjed-du bcug-pa). Les 
traducteurs tibétains n’ont pas pu rendre en tibétain les différentes divinités du texte chinois. 

(30) Pelliot, n. 122, a trouvé dans le dictionnaire P’ei-wen yun-fou qu’en chinois il s'agit des Cinq 
Familles de devins d’après un ouvrage sur la divination concernant la maison. 

(31) En chinois ngan long «apaiser le dragon», c’est-à-dire le dieu du sol de la maison. La 

phrase tibétaine se trouve dans le manuscrit I.O. 298. 

(32) Srin-gnan-nas. Mais dans I.O. 298 on a : sri-rnams mnan-nas. 

(33) bon-mo byas-nas mi çi-ba’i ro-rnams sbed-pa dan/khan-khyim rnams-kyi bzan-nan datï/rigs Ina-pa 
rnams-kyi khe thob-pa dan mi-lhob-pa lla-ba dan klu-rnams bde-bar ’god-pa datijdar-gyi srin-bu dag-la glan- 
rag glon-ba danlsrin gnan-nas skyes-bu blon (lire blun)-po dag bslus-te nor man-po blans-pa dan. Le texte du 
Kanjur, n" 1024 écrit ici : bon byed-iin gçin rdog-du ’dur-ba danlkhan-khyirn bzan-nan Ita-ba danlrigs-liïa’i 
khams bde mi-bde Ita-ba dan/glen-pa bslus-te nor man-du len-pa. 

(34) brjun chig-gis bzan-nan ston-pa. 
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B. Communautés bon-po. 

Je me permets de répéter ici, pour mémoire, ce que j’ai dit ailleurs (Stein, 1983, 
p. 173-174 et 1988, p. 1422-1426). Un premier texte a été publié, traduit et 
commenté par S. G. Karmay (1983). J’en ai déjà parlé ci-dessus (p. 9). Karmay 
considère ce texte comme une preuve de l’existence du Bon comme «système de 
croyances répandu et déjà enraciné au temps des rois» (1983, p. 94). Pour lui, le Bon 
organisé du xr siècle serait ainsi déjà attesté à l’époque royale. Je crois que cette 
conclusion ne saurait être acceptée. 

D’abord pour la date. Rien ne prouve que ce petit sûtra date de l'époque royale. 
Il est même possible que ce soit une traduction du chinois, son vocabulaire étant le 
même que celui des autres traductions citées plus haut. Quoi qu’il en soit, le su Ira 
peut dater du milieu du ix 1 ' siècle et même de plus tard. Ensuite, pour le contenu, le 
Bon. Là aussi, le vocabulaire (mo-bon) suggère plutôt qu’il ne s’agit pas du Bon 
organisé en système religieux et philosophique, mais des bon-po, spécialistes 
religieux (notamment de la divination) des autres manuscrits de Touen-houang plus 
archaïques. 

Karmay (1983, p. 93) a aussi cité le manuscrit P. 239 (Stein, 1970). Un 
bouddhiste y donne une sorte d’interprétation bouddhique du rituel funéraire bon- 
po. Il exhorte les gens à renoncer à ce rituel bon-po et à suivre la voie bouddhiste. Le 
texte atteste donc l’existence d’une communauté bon-po à côté de celle du clergé 
bouddhiste. Là aussi Karmay pense au Bon organisé. Je crois plutôt qu’il s’agit des 
bon-po, prêtres «sorciers». 

Un autre manuscrit de Touen-houang atteste une communauté de bon-po vivant 
et agissant à côté du clergé bouddhiste. C’est le commentaire du tantra appelé 
rGyud-gsum-pa. Ce texte est conservé dans le Kanjur (Peking, n" s 470, 471) et parmi 
les manuscrits de Touen-houang, mais le commentaire n’existe qu’en manuscrit de 
Touen-houang. Pour les dieux Soleil (une déesse) et Lune (un dieu), le commentaire 
donne un petit récit mythologique. Trois êtres sortent d’un œuf. Le premier 
s’appelle Can-bu-dvu (ou dra?) en langue de l’Inde et «Grand Fils aîné de Lune» en 
langue du Tibet (zla-ba’i bu chen-po). Le clergé bouddhiste ( dge-'dun ) l’appelle «lils 
de dieu» (lha’i bu; devaputra ) Chad-pa. Les bon-po l’appellent, «Dieu du Ciel» 
(gnam-lha). Pour les deux autres êtres on donne aussi le nom en langue de l’Inde et 
en langue du Tibet, mais on omet le clergé et les bon-po. Le récit et les noms propres 
sont obscurs. Mais il reste qu’une seule et même divinité «indienne» est acceptée par 
le clergé bouddhiste et par les bon-po. Les deux communautés sont donc 
juxtaposées, et le nom de la divinité chez les bon-po, «Dieu du Ciel», semble être 
proprement tibétain 35 . Dans la tradition lamaïque postérieure, on dit que les bon-po 
«aiment le ciel» 36 . Quant à savoir de quels bon-po il s’agit, on doit relever le fait 
que, à côté du clergé bouddhiste, ils ont ici reçu et adopté un récit mythologique 
indien. Ils se situent ainsi sur le chemin de l’élaboration du Bon organisé qui a été 
qualifié d’« hérétique» parce qu’il contient des éléments indiens ou en tout cas non 
tibétains. 


(35) Il pourrait à la rigueur être turc; c.f. Stein, 1983, n. 41c. 

(36) Cf. Ne’u pandita, chos-’byun, p. 84 (Uebach, 1987, p. 87) : «dire que (le livre) es) limité du ciel, 
c’est une erreur des bon-po». Mais le Deb-ther srion-po (Roerich, The Hlue Armais, p. 38) cite Nel-pa 
pandita ainsi : «parce que les bon-po adorent le ciel, il fut dit que (le livre) était tombé du ciel». 
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2. Bon-po et gçen , leur différence et leurs fonctions. 

On a vu ci-dessus (n. 8) que Snellgrove et Richardson se sont basés sur une 
étymologie incertaine et hypothétique pour traduire bon-po par «invocateur» et gçen 
par «sacrificateur». Mais même si l’étymologie était juste — ce qui n’est nullement 
prouvé — , une étymologie ne permet pas de définir des fonctions précises dans des 
contextes donnés, très éloignés de la formation du mot 3,7 . La seule méthode 
admissible est d’examiner les textes dont nous disposons. Hoffmann a refusé cette 
étymologie (1944, p. 341). Il traduit gçen par «chamane» (1944, p. 355-356 et 1956, 
p. 13, 77). Il se base sur une prétendue relation avec un mot de la langue des Keto 
de Sibérie. Haarh (p. 374, etc.) et Tucci (1955, p. 199, etc.) parlent également de 
«chamanes». 

Dans les textes du Bon organisé (à partir du xi' siècle), il ne semble pas y avoir 
de différence entre bon-po et gçen. Le fondateur même du Bon est gÇen-rab (ou rabs) 
mi-bo, un gçen par excellence. Dans les classifications du Bon que fournissent aussi 
bien les «Neuf Véhicules» du Bon (Snellgrove, 1967, p. 9-10) que les chroniques 
lamaïques, les différents domaines du Bon sont classifiés comme divers gçen 38 . Ce 
sont les phya-gçen, les snah-gçen, les ’phrul-gçen et les srid-gçen ( Blon-po bka’-lhan, 
chap. 22 et Grub-mtha’ çel-gyi me-lon). Le srid-gçen qui consiste en rites funéraires 
( çi-thabs et ’dur-sgo) est remplacé par le dur-gçen dans la Chronique de dPa’o gCug- 
lag phren-ba (chap. ja, 8b) et dans le rGyal-rabs gsal-ba’i me-loh. Par contre, dans 
l’ouvrage bon-po Byams-ma, on énumère, entre autres, les lha-bon, les phya-bon , les 
srid-gçen , les lla-bon (cité dans Karmay, 1972, p. 31). Dpa’o gCug-lag phren-ba 
( Chronique , chap. ja, 10a) parle, sous le roi Lha Tho-tho-ri, du sku-gçen qui 
s’appelait rMu-bon sKyo no-mchar. Dans la Chronique du 5 e Dalaï-lama et dans le 
dPag-bsam Ijon-bzan on parle des sgrurï, des Ide’u et des gnam-bon gçen-po che 
(Hoffmann, 1944, p. 345). Dans le gZer-myig (I, 152a), on pose une question au bon- 
po gçen , et c’est gÇen-rab qui répond (p. 348). Dans le même texte (I, 70a), les cinq 
lha-gçen sont des bon-po. Bon-po et gçen semblent donc être situés sur le même plan. 
Hoffmann (1944, p. 344, citant le Padma ihan-yig) a montré qu’on parle de gçen-bon 
invités du Éan-zun, mais ailleurs (gZer-myig) on dit bon et gçen. Les deux mots sont 
donc distincts, mais pratiquement identiques. 

Mais dans certains manuscrits de Touen-houang il y a opposition entre les gçen 
et les bon-po. C’est le cas dans la liste de pays dans laquelle le même récit est répété 
pour chaque pays (P. 1285, 1. 39-41 ; Lalou, 1958). Quelqu’un est malade. Arrivent 
alors cent gçen masculins et cent gçen féminins. Bien qu’ils procèdent à la divination 
(mo biab, phya klags) ils ne trouvent pas la cause de la maladie (et par conséquent 
ils ne peuvent pas guérir le malade). Survient alors le bon-po du pays (p. ex. sMra- 


(37) J’ai critiqué cette traduction dans mes comptes-rendus dans J, As ., 1952, p. 100, et dans Oriens , 
X, 2, 1957, p. 372. Pour un autre emploi de bon («chanter»), cf. mon compte-rendu de Snellgrove dans 
Asia Major , N.S., XÏV, 1, 1968, p. 125. 

11 est vrai qu’il existe un cas où gçen désigne un sacrificateur. Il se trouve dans une liste de divers 
bon-po et de leurs fonctions du Jo-mo glin-gsum (cité par Tucci, 1949, p. 715-716). Là, le gçen-bon coupe 
la gorge des animaux. Il s’agit peut-être d’une mauvaise graphie au lieu de gçed. Une telle faute 
d’impression se trouve dans le gZer-myig (éd. Francke, fol. 7a) : lha , gçed et srid-pa , alors que dans la 
traduction il y a lha, gçen et srid-pa. Dans l’édition de Tenzin Namdak (p. 16) il y a aussi gçen. 

(38) Voir Tucci, 1949, p. 715-718 et Hoffmann, 1950, p. 349, 419, 299. Pour les Neuf Véhicules, voir 
Snellgrove, 1967, p. 9-10. 
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bon). Il lave les souillures de la bouche et des mains, pratique la divination (mo btab, 
phya klags) et trouve la cause. Il explique ce qui est arrivé (1. 43). A la fin le malade 
est guéri et il va même mieux qu’avant (gna’-bas da bzah) 3ÿ . Le même récit est 
répété pour le pays suivant, le dMu. Mais les fonctions sont différentes. Le dMu-bon 
(bon-po du pays dMu) lave les souillures et fait le diagnostic ( glo et dpyad) i0 . Dans le 
pays suivant, le IDe (le Yar-lun), celui qui lave les souillures n est pas un bon-po, 
mais un gçen (IDe-gçen), mais les fonctions ne sont pas indiquées (1. 86). Dans le 
paragraphe suivant on groupe plusieurs pays (rNegs, Dags, mChims, 2on et rKon), 
mais là on ne parle pas du groupe de cent gçen qui ne réussit pas et il n’y a pas 
d’opposition entre gçen et bon-po. Chacun de ces pays a son gçen (comme pour IDe). 
Cependant, dans le dernier pays, le rKon, celui qui guérit est un bon-po , mais il est 
qualifié de gçen (rKon-gçen). Dans le paragraphe suivant (pays de ’Ol), le bon-po qui 
réussit est aussi un gçen. Dans les pays suivants (le rGya, le Bal et le ITam) on voit à 
nouveau les cent gçen impuissants s’opposer au bon-po qui fait la divination et le 
diagnostic (mo et phya ; glo et dpyad). 

Cette liste de huit pays est suivie d’une autre où n’apparaissent pas les groupes 
de cent gçen. Mais là chaque pays a son gçen qui guérit le dieu du pays. Dans cette 
deuxième liste, le pays de ’Ol a un ’Ol-gçen qui guérit le ’Ol-lha alors que dans une 
troisième liste, le même pays a un ’Ol-bon. 

Les mêmes récits de divers pays se trouvent dans un manuscrit publié par 
Thomas (1957, texte IV, début, 1. 46). Là aussi les cent gçen masculins et féminins 
font mo et phya (divination), mais aussi d’autres rites tels que le nan dont on ignore 
le sens. Mais ils ne sont pas seuls à le faire. Divers bon-po ( lha-bon , g.yan-bon et 
phya-bon) dont on donne les noms procèdent à différents rites : saisir la bonne 
fortune ou rappel de la vie (g.yan-du glan, sku-bla et nan), diverses cordes ( dmu-dag , 
lha-dag et gsas-dag ) ainsi que nan et glud («rançon» ; 1. 163-164, 222). Dans une série 
de pays, chacun a son gçen qu’on invite. Il exécute le rite glud contre les démons et 
le rite nan pour le dieu du pays (1. 211, 299, etc.). Une exception est à remarquer. 
Dans le pays de rGya (1. 348) on appelle, non pas un gçen , mais un bon-po, le rGya- 
bon Leg-dan rman-ba. 

Dans le manuscrit P. 1068 (2 e partie, 1. 28; Stein, 1971, p. 522), on invite le 
«père» ( pha ) gÇen-rab myi-bo et le dur-gçen rMa-da pour leur demander ce qu’il 
faut faire (pour ces deux personnages voir plus loin). La réponse est que le bon (lire 
bon-pol ) doit exécuter le rite gthod (lire gto ?) et que le gçen doit exécuter le rite 
dpyad. Les mêmes rites gto et dpyad sont exécutés par trois bon-gçin gsas-drag ou un 
bon-gçin gçen-drag (P. 1134, 1. 48 et 88 ; Stein, 1971, p. 491 suiv.). L’un d’eux est le 
dur-(g)çen rMa-da-na (1. 28). Mais comme le glo et le dpyad ne suffisent pas, ils 
procèdent aux vrais rites funéraires ( çid et rmah ; mdad et çid). Si ici les gsas-drag 
sont des gçen, dans le manuscrit P. 1047 (2 e partie, 1. 285, 313, 316) ce sont des bon- 
po. Ils sont capables de dompter des démons. De même, dans le manuscrit 
1.0.740.1 (que Thomas n’a pas reproduit, p. 140-141), l’oracle «bon-po» comporte 
un gsas-drag effrayé par des démons. Ailleurs un bon-po fait glo et dpyad, mais ne 
réussit pas (P. 1134, 1. 88). 


(39) Cf. Thomas, 1957, texte IV, 1. 226-227 et 1. 241 : gna’-bas da bzari, gïe-bas da rgyun. 

(40) S. G. Karmay (1986, p. 81-82) a déjà cité ces fonctions et a indiqué qu’on les retrouve dans le 
Bon postérieur; cf. ci-dessus, p. 36. 

Le mot glo désigne en général le rituel. Je ne l’ai pas traduit parce que, dans le contexte, ce mot 
précède toujours dpyad et s’inscrit dans les phrases parallèles mo et phya, gto et dpyad. S’il s’agissait, du 
rituel, le mot devrait être placé après dpyad , et la phrase parallèle suggère les actes préliminaires. 
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Les fonctions des bon-po et des gçen sont donc toujours les mêmes, diagnostic {gto 
et dpyad , mais l’acception du mot gto est sans doute plus large) et rites funéraires, 
mais aussi expulsion de démons et rappel de la vie ou de la bonne fortune. Jamais 
on ne les présente comme des «invocateurs» (bon-po) et des «sacrificateurs» (gçen). 
Au contraire, une fois c’est un gçen qui chante (bkrol-lo) un récit ( lo-rabs ou lugs- 
rabs ; P . 1194, 1. 53-55). Comme Karmay l’a déjà dit (ci-dessus, p. 36), les fonctions 
préliminaires, nécessaires mais insuffisantes pour guérir la maladie ou ressusciter un 
mort, sont typiques pour le Bon organisé postérieur. On peut y ajouter d’autres 
traits. Ainsi, bien qu’on ne sache pas en quoi consistait le rituel des cordes qu’on a 
rencontré ci-dessus (p. 42), dans le Bon postérieur l’une des fonctions des bon-po 
était, lors d’un mariage, d’attacher la corde des dmu ( dmu-ihag btags ou ’dogs ; gZer- 
mgig éd. Francke, 13a et 111a). Karmay (1986, p. 89) cite le gZi-brjid où il est 
question d’une ficelle de couleur attachée au sinciput (même motif dans le bÇad- 
mjod). Il compare ce motif avec un passage du manuscrit P. 1047, un oracle, où une 
femme faste attache la corde des dmu ( dmu-dag ). Dans le manuscrit de Touen- 
houang les prêtres exécutent aussi le rite de « prise de vie ou de bonne fortune » (ci- 
dessus, p. 42). Dans le gZer-myig aussi, pour le même mariage, les bon-po «prennent 
la bonne fortune» {phya yan blan-nas , 13b, ou phya-g.yan blan, 111a). Le phya et le 
g.yarï figurent aussi dans la liste des spécialités des divers bon-po (cf. Tucci, 1949, 
p. 715-716). 

Les caractéristiques des bon-po et des gçen des manuscrits de Touen-houang ont 
donc été conservées dans les textes du Bon postérieur. Il n’y a pas eu de coupure. 
C’est vrai même de la structure entière du récit rituel dans lequel ils figurent. On en 
a vu un exemple dans les manuscrits cités plus haut (p. 42). Le même thème est 
attesté maintes fois dans le Klu-’bum (cf. Stein, 1971, p. 482-484; 1981, p. 213). 
Voici un exemple de ce type de récit dont il y a beaucoup de variantes à travers tout 
l’ouvrage. Le dieu du sol a été offensé. En colère, il se venge en envoyant une 
maladie à l’homme. Celui-ci cherche la cause et un remède. Il invite d’abord un 
devin ( mo-ma ), puis un «tantriste» ( snags-pa ), puis un spécialiste du gto et du 
dpyad et enfin un médecin ( sman-pa ). Aucun d’eux ne réussit. Il faut inviter un 
bon-po et notamment gÇen-rabs. Celui-ci indique les moyens de guérison (rites de 
confession, lecture de textes sacrés) et il prononce des montra. Finalement il y a 
réconciliation entre le klu et l’homme. Tout va mieux qu’avant 41 . 

3. gÇen-rab mi-bo. 

Il y a donc continuité entre les manuscrits de Touen-houang et les textes du Bon 
tardif. D’une façon ou d’une autre — tradition orale ou connaissance des 
manuscrits — les bon-po postérieurs ont connu et ont utilisé des thèmes et des 
termes techniques qui se trouvent déjà dans les manuscrits anciens. L’exemple le 
plus frappant est celui de gÇen-rab mi-bo, le maître ( ston-pa ) fondateur du Bon 
dans le Bon tardif. S. G. Karmay (1975, p. 178) a indiqué que ce nom se trouve cinq 
(en réalité six) fois dans les manuscrits de Touen-houang en tant que prêtre qui 
intervient dans le rituel funéraire. Il pense que cela prouve peut-être qu’une telle 


(41) J’ai malheureusement perdu la référence à la page du texte et n’ai plus accès au Klu-’bum pour 
la retrouver. Le motif du résultat qui est meilleur que la situation initiale revient très souvent dans le 
Klu-’bum (p. ex, p. 106a, 1 16a, 143b, 153a, 173b) comme dans les manuscrits de Touen-houang (cf. n. 39 
et Stein, 1971 , p. 503, 505-506 et n. 73). Le même thème se trouve dans le texte publié par Laufer, 1900. 
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personne a réellement existé, était d’origine tibétaine et vivait avant le vir siècle. 
Cette supposition me semble peu probable. Les textes ne sont pas historiques, mais 
rituels. Les divers prêtres gçen et bon-po dont les noms sont donnés ne sont pas des 
personnages réels, mais font partie du récit légendaire ou mythologique du rituel. 
Quoi qu'il en soit, le fait reste que le même nom est employé dans les manuscrits de 
Touen-houang et dans le Bon organisé bien que les personnages soient différents. 
Comme A. Macdonald l’a fait remarquer (1978-9, t, II, p. 19), le gÇen-rabs 
myi-bo des manuscrits est toujours qualifié de «père» (pha). Il est différent du 
maître (ston-pa) gÇen-rab du Bon postérieur. Mais le nom est le même. Cela ne peut 
pas être dû à un hasard, ce ne peut être une coïncidence. Il faut supposer que, 
quand les auteurs du Bon (au xi" siècle sans doute) ont eu à choisir un nom pour le 
fondateur légendaire (avant êâkyamuni) de leur religion, ils ont choisi le nom qui 
apparaît plusieurs fois dans les manuscrits de Touen-houang. Il est peu probable 
qu’il s’agisse d’une transmission orale. Les maîtres du Bon organisé ont dû 
connaître des manuscrits analogues. On verra que gÇen-rab myi-bo n’est pas le seul 
nom des manuscrits de Touen-houang qui ait survécu dans le Bon postérieur. La 
question de savoir pourquoi on a choisi le gÇen-rabs des manuscrits pour en faire le 
personnage le plus éminent dans le Bon doit rester en suspens. Des facteurs 
inconnus ont dû y contribuer. 

Voyons maintenant les textes de Touen-houang. 

a) Manuscrit P. 1136 (non signalé par Karmay). Le texte comporte deux récits. 
Dans le premier (Stein, 1971, p. 521), il n’est pas question de recours à un bon-po ou 
à un gçen. Dans le deuxième récit, une fille meurt d’un accident. Sa figure devient 
obscure et quelque chose lui a fait mal au cou. Le père et le frère demandent de 
l’aide au «père» (pha) gÇen-rabs (sic!) kyi myi-bo pour qu’il la délivre (1. 51). Il 
leur dit que le bya-gçen ’jon-mo doit le faire. Un bya-bon doit aller le chercher, mais 
ne le fait pas. Un autre personnage le fait. Il procède à plusieurs opérations (dont 
trois nuits de bon-gçen bom-du bgyis, 1. 56). La morte recouvre un visage 
resplendissant et son cou est délivré. Le père prépare la tombe et le frère fait autre 
chose. De cette manière la fille est bien. 

On notera que gÇen-rabs n’intervient que comme conseiller. Il est au-dessus des 
exécutants. C’est aussi le cas dans le Klu-bum où gÇen-rab explique toujours la 
cause du mal et dit ce qu’il faut faire, mais n’agit pas directement. Cependant, dans 
d’autres manuscrits, gÇen-rabs s’occupe aussi des rites funéraires. 

b) Mansucrit P. 1194. A la ligne 5 il est question du «père» (pha) gÇen-rabs 
(mais le -s final semble biffé) 42 myi-bo et du dur-gçen rMa-da ainsi que du sgal-çen 
Tho’u-yug qui disent quelque chose. A la ligne 16 on écrit pha gÇen-rab (sic !) myi- 
bo. Là aussi il est associé au dur-gçen rMa-da. Ils disent quelque chose. Cette 
association est soulignée par le fait que rMa-da est aussi qualifié de «père» (pha, 
1. 54). Les fonctions de ces deux «pères» ne sont pas indiquées. Ailleurs, dans une 
liste de prêtres, on trouve, entre autres, neuf pha et neuf bon , mais {«as de gçen 


(42) Dans bt.ein, 1971, p. 540, n, 1 1, j ai préféré 1 orthographe robs , mais le scribe sembla tenir à rtib 
comme dans le manuscrit F . 1068.2. Dans le Klu-bum , on écrit presque toujours gÇen-rabs (p. ex. ( ,)5a, 
95b, 97a, 155a, 158b, 186b (mais p. 190b : gÇen-rab). P. I55a et 158b, gÇen-rabs est un pluriel (t/Çen-rabs 
rnams). Dans le mJod-phug , par contre, on écrit gÇen-rab (p. 15) et on explique ce mot rub. [fen est de 
même dans le gZi-brjid (Snellgrove, 1967, p. 86, I. 21 ; ef. l’index : gÇen-rab, «t.he best of Shen (viz. a 
good priest)». 
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(Thomas, 1957, texte IV, 1. 58, 101, 165). On récite la famille (cho-las smos, 1. 21), on 
parle d’offrandes et on dit qu’on fait un récit (glam bgyi mod), un récit d’autrefois 
(gna’i gtham bgyis, 1. 24). On répète l’allusion à un récit (1. 29). Plus loin (1. 53) un 
récit ( lo-rabs ) est chanté (bkrol-lo) par le gçen (est-ce gÇen-rabs?) alors que le «père» 
dur-gçen rMa-da ne s’occupe pas du rite funéraire (ma bdur kyan gëhig myed-do). 

c) Manuscrit P. 1068.2 (cf. Stein, 1971, p. 522). Même type de récit. Pour les 
funérailles on demande conseil au «père» (pha) gÇen-rab (sic!) myi-bo, au dur-gçen 
rMa-da et à gçen-lha Lun-sgra. 

d) Manuscrit P. 1134 (cf. Stein, 1971, p. 491 suiv.). Contient plusieurs récits. 
Dans le deuxième il est question d’une mort à la chasse et des chevaux rituels (da- 
ma snin-dags). Puis le «père» (pa) dur-gçen rMa-da-na ne fait pas quelque chose 
(1. 28), puis montre le chemin du mort (1. 33, gçin-lam mar-ba yan bstand ). Un 
troisième ( gsum ) «père» (pa) Nag-gçen nag-èhig ne va pas dans le pays des morts 
(gçin-yul mar-ba ma-bgrod). Comme il y a trois personnages, gÇen-rab myi-bo est 
peut-être sous-entendu. Dans le troisième récit il s’agit encore d’une mort. Le dur- 
gçen (sans l’épithète «père») est d’abord mentionné à côté d’autres çen et bon qui 
font glo et dpyad (1. 48-50). Plus loin (1. 61) on mentionne le «père» (pa) dur-çen 
rMa-da et (dan) gÇen-rabs (sic!) myi-bo et (dan) sKab(?)-çen Thi’u, alors que 1. 64, 
les deux «pères» (pa) dur-çen rMa-da et gÇen-rab (sic!) myi-bo vont dans ou à la 
tombe (se-mo, gru-bzi). 

e) P. 1289 (cf. Stein, 1971, p. 520). Ce texte est important parce qu’il est le seul à 
donner une iconographie. Le «père» (pha) vient de là-bas, gÇen-rabs (sic!) kyi myi- 
bo vient de là-bas. Il tient dans sa main gauche une clochette ( gçan dril-chen) et 
dans la main droite une plume (gçog). Le mort est conjuré (?, bdur), l’homme mort 
est... (?) par le gçen. Dans les textes du Bon postérieur, le verbe qui désigne l’acte 
principal du rite funéraire est ’dur (pour des exemples voir l’index de Snellgrove, 
1967). Dans le Klu-’bum (217a), on parle d’un ’ dur-gçen. On peut le comparer au dur- 
gçen rMa-da des manuscrits de Touen-houang et au verbe bdur (çi ni bdur) qu’on 
vient de voir. La phrase (1. 72) est la suivante : çi ni bdur, rlag ni chol. Elle est 
formée de deux expressions parallèles qu’on retrouve ailleurs (P. 1136, 1. 7-8 où il 
s’agit d’un contrat d’entraide, gcig çi ni gchig-gis bdur-bar gyis ; gchig rlag ni gchig- 
gis bchal-bar bgyis-na , «si l’un meurt, l’autre fait le rite, bdur ; si l’un est détruit, 
l’autre le cherche (?)»). Or cette même phrase est utilisée telle quelle dans le Klu- 
’bum ( nag-po , p. 230b) : çi-ba yan ’dur ; rlag-pa yan bcal-ie. La même phrase reparaît 
encore ailleurs dans le Klu-'bum (p. 308a). Quelqu’un est mort. Le fils pense que le 
père doit aller au paradis. Pour cela il invite un ’dur-gçen auquel il demande 
d’empêcher que son père ne tombe dans les mauvaises incarnations (nan-son) et 
qu’il lui enlève les souillures (sgrib-pa). Le ’dur-gçen dit alors : çi-ba bsdur 
(variante : ’dur)-ba yan bkum-mo/brlag-pa bcal-ba yan bkum-mo. Sur cette conserva- 
tion de phrases archaïques dans le Bon postérieur, cf. Stein, Annuaire du Collège de 
France, 69‘‘ Année, p. 461. 

f) S. 731 (Thomas, 1957, texte I A, 1. 124 ; Stein, 1971, p. 490). A l’occasion de la 
mort d’un personnage, le «père» (pha) gÇen-rabs (sic!) myi-bo dad et le dur-gçen 
rMa-dad arrangent la tombe et s’occupent des morts. 

4. D’autres personnages. 

Le choix de gÇen-rabs myi-bo comme personnage principal reste mystérieux. 
Son compagnon, le dur-gçen rMa-da(-na) ne semble pas avoir laissé de trace dans le 
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Bon postérieur. Mais ce dernier a retenu d'autres personnages des manuscrits de 
Touen-houang. C’est le cas de Legs-tan rMan-po de Chine (rGya-nag) dont un 
ouvrage, le ’ Phan-yul sgrub-mchod, figure dans le Tenjur bon-po, section mDo- bum, 
II 43 . On le retrouve dans Karmay, 1972 (index). Là aussi il est de Chine et prêche en 
Chine (p. 16, 24, rGya-bon Legs-tah rMan-po). C’est un des six savants après la 
mort de gÇen-rab mi-bo (p. 24, 75, etc.). Naturellement, il est aussi question de lui 
dans le Grub-mtha’ çel-gyi me-lon (Hoffmann, 1950, p. 415). On le retrouve dans le 
Srid-pa rgyud-kyi kha-byan (manuscrit de la Bibliothèque Nationale, n° 493). Dans 
une liste de divers pays et de leurs bon-po respectifs, celui de Chine (rGya-nag bon- 
po) est Leg-tan rMan-po (fol. lia). On dit aussi rGya-bon (44a). 

Or ce personnage figure déjà dans les manuscrits de Touen-houang. Là aussi il 
fait partie des bon-po de divers pays (les «principautés» de M. Lalou) qui sont 
énumérés dans une liste. C’est le rGya-bon Leg-tan rMan-ba (P. 1285; Lalou, 1965, 
p. 171, 200; 1. 138, et Thomas, 1957, texte IV, 1. 349, p. 76). Dans cette liste, rGya 
est un pays tibétain comme les autres. Les bon-po postérieurs qui ont emprunté le 
nom ne l’ont pas compris et ont interprété rGya en «Chine» (rGya-nag), mais ils ont 
à l’occasion conservé l’expression rGya-bon des manuscrits de Touen-houang. Le 
nom est si particulier et si isolé qu’on ne peut guère penser à une tradition orale. Il 
est probable que les bon-po l’ont trouvé dans un manuscrit. 

Il en est de même dans une autre liste de divers bon-po, incarnations de gçen, qui 
sont la seconde suite de gÇen-rab ( gZer-myig , éd. Francke, 27a ; éd. Tenzin Namdak, 
p. 59). Ce sont des ye-gçen gnan-po (chap. 13), mais ils sont tous appelés bon(-po). La 
liste est trop longue pour être reproduite ici en entier. Mais je relève les noms qu’on 
trouve déjà dans les manuscrits de Touen-houang. Le premier est dBal-bon Rom- 
po. On le trouve dans P. 1285, 1. 152-153 : Bal-bon Rum et Bal-bon Rom-po. Le 
cinquième de la liste est ’O-bon ’Bran ou ’Bran-zu. Il est déjà mentionné dans le 
texte IV de Thomas (1957, 1. 60, 87, 164 et 222) où l’on trouve une triade : lha-bon 
’Phran-zu, g.yan-bon Theg-leg et pya-bon Kyur-ra ou Kyu-ra. Le huitième nom de 
la liste du gZer-myig est dMu-bon Ye-than ou Ye’u-than (The’u-tan). Il apparaît 
aussi dans le manuscrit P. 1285, 1. 70 : dMu-bon Ye’u-Lhan bcan-ba. Enfin, le 
douzième bon-po du gZer-myig est Phya-bon The-legs (éd. Tenzin Namdak, p. 47 : 
The’u-leg; p. 60 : phya-bon ma brduiï The’u-legs). C’est le g.yan-bon Theg-leg de 
Thomas (loc. cit.) qu’on vient de rencontrer. Ici la concordance est d’autant plus 
étonnante que deux des trois noms font partie d’une triade dans le manuscrit de 
Touen-houang ; lha-bon, g.yan-bon et pya-bon. Das la liste du gZer-myig, le treizième 
est aussi un lha-bon, mais son nom est Thod-dkar. Dans le Byams-ma, un sülra du 
Bon organisé, on cite les lha-bon et les g.yan-bon à l’époque du roi gNa-khri bcan-po 
(cité dans Nam-mkha’i nor-bu, 1981, p. 57). L’auteur de la liste du gZer-myig a fait 
son choix en insérant des noms qu’il a dû trouver dans des manuscrits analogues ou 
identiques à ceux de Touen-houang. Les noms sont si particuliers et si rares qu’une 
transmission orale ininterrompue est peu probable. 

Un autre ensemble de noms propres est attesté à la fois dans le Bon postérieur et 
dans les manuscrits de Touen-houang. Ce sont des noms de femmes formés d’une 
façon particulière : la première et la dernière syllabes sont identiques. Dans le 
manuscrit P. 1040 (un récit, rabs ), une fille appelée Tha-na pun-ma-tan a plusieurs 


(43) Lokesh Chandra et Lopôn Tenzin Namdak, Catalogue of lhe bon-po Kaniur and Tanjur Undo- 
Asian Sludies, H, New Delhi, 1965, p. 15). 
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prétendants au mariage. Dans P. 1 134 (1. 1 1), il y a au ciel un père mGon-ehun Phya 
et une mère Ta-na nur (ou dur)-mo-tan (1. 67 : Tan-na bdud-mo-tan ; Stein, 1971, 
p. 492). Ailleurs (P. 1285, Lalou, 1958, index), dans une série de pays, on trouve 
Tha-na Bal-mo-than, fille du Bal-yul, Tha-na rGya-mo-than, fille du rGya-yul, et 
Tha-na brla-ma. En plus, il y a un couple de frère et sœur (Lalou, I, 1. 60), le frère 
étant Than-ba dmu-than et la sœur Than dmu-mo-than. Or dans un texte du Bon 
postérieur cité par Tucci (1949, p. 714) 44 , il est question de huit messagères de gÇen- 
rab dont les noms débutent tous par Than-na et se terminent par mo-than, etc. Seul 
l’élément central change, mais désigne toujours une catégorie de divinités. Dans le 
Klu-’bum aussi (283b-284a), deux sœurs sont promises en mariage au dieu ( lha ) 
Yod-po. Mais elles refusent et s’enfuient au pays du démon ( bdud ) où elles 
deviennent les amis d’une fille bdud qui s’appelle Than-na bdud-mo-than. Ensuite 
les deux filles s’enfuient au pays des dmu et deviennent les amies de (la fille) Than- 
na dmu-mo-than. Des deux côtés on est en présence de la même façon de former des 
noms, toujours pour des femmes. Il ne peut s’agir d’un hasard. Les bon-po 
postérieurs ont vu un modèle ancien. 

M me Macdonald (1979, p. 312, 319) et Karmay (1987, p. 110-112) ont signalé des 
noms propres des manuscrits de Touen-houang qui ont été conservés dans le Srid-pa 
rgyud-kyi kha-byarï , une chronique du Bon organisé (xiv e siècle). Il s’agit d’une liste' 
de personnages de l’entourage du roi. Plusieurs noms se trouvent identiques dans le 
manuscrit P. 1038. Dans la Chronique, il y a les deux pha-ba (plus loin gçen-po pha- 
ba ) Che et gÛo, suivis des ministres (blon-po) Lho-ris (et) br!Negs-po et des 
intendants ( phyag-chan) Çes et sPug. Dans P. 1038, on a les bon-po mChe et gCo, les 
blon-po Lho et rftegs et les phyag-chan Ça et sPug. Ce cas d’emprunt est d’autant 
plus significatif que, pour d’autres raisons encore, ce manuscrit P. 1038 se présente 
comme un cas de transition vers la tradition postérieure bon-po (cf. Stein, 1985, 

p. 126). 

Dans le Klu-’bum (252a, 102b, 143a), la déesse gNam-phyi gun-rgyal agit comme 
bonne conseillère. Ailleurs (277a) elle consulte le miroir miraculeux (’phrul-gyi me- 
lon) pour découvrir la cause du mal. Le même nom et la même fonction de bonne 
conseillère de l’héroïne se trouvent dans un des manuscrits de Thomas (1957, 
texte I B, 1. 71). 

Dans les manuscrits de Touen-houang, mGon-cun Phyva est un personnage 
important. On le trouve dans le manuscrit P. 1134 (1. 10; Stein, 1985, n. 50) et dans 
un texte de Thomas (1957, texte I A, 1. 59-60; aussi dans I.O. 739, fol. 4b, 1. 3 que 
Thomas n’a pas donné dans ses Addenda). Dans le manuscrit P. 1043, il apparaît 
sous la forme gNam-rèe (lire rje) mGon-cun. Les textes du Bon ont conservé ce nom. 
Dans le gZer-myig (éd. Francke, 6b ; trad. p. 312) plusieurs personnages se trouvent 
dans le pays de ’Gon-bcun Phya ou dans sa ville (3b, 17a). Le même nom est donné 
à une ville dans le gZi-brjid (Ka, p. 454, 497 et Kha, p. 394). 

5. Noms et épithètes de lieux. 

La tombe en général et divers pays en particulier sont qualifiés par une épithète 
bâtie sur le nombre quatre ou huit. Un rituel funéraire du Klu-’bum qu’on verra 
plus loin comporte la tombe dite se-mo gru-bzi (à quatre coins). Dans les manuscrits 
de Touen-houang, la tombe reçoit les épithètes se gru-bzi et rgyal thag-brgyad (carrée 


(11) Tucci cite le dPal gsas rriam-pa sku gsuri Ihugs kyi tsgrub-gzun, p. 50. 
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et huit cordes). Pour un exemple, voir Lalou, 1952, 1. 10 et P. 1136 (Stein, 1971, 
p. 501). Mais par ailleurs, le Klu-bum parle d'un pays tantôt appelé gÇan (lire 
gÇen)-yul than-mo gru-bèi (où than est à corriger en thag, 230b) tantôt (p. 238) yul 
gÇen-yul than-brgyad 45 . La même épithète est aussi donnée au pays sMra-yul than- 
brgyad où se trouve «l’homme» ( smra-mi ; 312b). Il se trouve déjà dans le manuscrit 
de Touen-houang P. 1285 (Lalou, 1958, index) : sMra-yul thag-brgyad. J’ai suggéré 
ailleurs que myi et rtna ou smra sont équivalents et désignent l’homme (Stein, 1971, 
p. 488 et n. 26). En effet, dans un texte de Thomas (1957, texte IA), le pays des 
hommes (myi), sKyi-mthih, est parallèle au pays sMra Thag-rgyan (lire brgyad) où 
habite l’homme (myi) rMa-bu lDam-çad. Pour l’épithète de «l’homme» (en tant 
qu’être mythique), on a myi rma-bu mChin-rgyal dans le manuscrit P. 1134 (Stein, 
1971, p. 497 ; 1. 161). Ailleurs la combinaison est attestée sous la forme rMa myi-de 
bcun-po (P. 1136; Stein, 1971, p. 501). De l’autre côté, dans le Klu-’bum (248b ; éd. 
dite de Târanâtha 46 , p. 175a), il y a une liste des êtres qui étaient les premiers 
( sna’o ) dans le monde (ce furent les phya, les klu, les lha , les étoiles, etc. et à la fin 
smra mi-bu, variante : smra-mi). 

Un récit du Klu-’bum ( nag-po ) commence ainsi (214b; éd. dite de Târanâtha, 
2a). Un roi des klu, ’An-te’u, et sa femme ont six fils. Le père cherche un pays pour 
eux (thème très souvent répété). Muni d’un cheval et de provisions, le fils va au pays 
Byan-kha sna-brgyad (variante : snam-brgyad) pour y chasser le cerf et l’antilope, 
ça bçor, dgo ’grim. Il n’en trouve pas, mais se lie d’amitié avec un démon (srin). Il 
n’en trouve pas à Byan-kha rnam-brgyad. Ce pays est bien attesté dans les 
manuscrits de Touen-houang. Dans P. 1060 (Lalou, 1965, p. 192), le Byan-ka snam- 
bryad est un pays turc. Dans un des textes de Thomas (1957, IA, 1. 53), Byan-ka 
snam-rgyad est le lieu de séjour du cheval et du yak. Le même pays figure comme 
treizième principauté dans la Chronique (P. 1286; Bacot, p. 80). Avec l’alternance 
de huit et de quatre qu’on a déjà rencontrée à propos de la tombe, on trouve Byan- 
ka snam-bzi dans le manuscrit P. 1068 (2 e partie, 1. 7). Ce qui est remarquable, c’est, 
que là, la phrase qui désigne la chasse est exactement la même que dans le Klu- 
’bum : ça bçor, dgo ’drim. Cette phrase est une expression toute faite reprise ailleurs. 
Dans le manuscrit P. 1289, 1.50-51, on va au pays Byan-ka snam-brgyad pour 
chasser le cerf (ça çor du gçegs), pour chasser l’antilope (dgo ’drim du gçegs). 
Quelques lignes plus loin (1. 54-55) on écrit Byan-’brog snam-stod. On trouve la 
même alternance dans le manuscrit P. 1136, 1. 12 : Byan-ka snam-brgyad, mais 1. 8- 
9 : Byan-’brog snam-stod. On y chasse : ça çor, ’bron ’gor. Enfin, dans P. 1040 (I. 40), 
le pays est Byan-’bro (lire ’brog) brgyad. On y va chasser : ça çor, dgo ’drirn du gçegs. 
Il en est de même dans P. 1068 (Stein, 1971, p. 519, 522). Le klu-’bum n’a pas 
seulement conservé le nom du pays du Nord mais aussi la phrase typique et très 
particulière des manuscrits de Touen-houang, dans un même contexte. 


(45) On trouve le sKos-yul lhan brgyad-ma dans le texte de contrition publié par Laufer (HMH), p. ;î;î. 
1. 76), le Sa-bdag klu gnan gyi byad-grol. 

(46) Cette édition, un xylographe en trois volumes, existe à l’Université de Kyoto et la partie Xag-pn 
aussi au Toyo Bunko de Tokyo (n“ 463). Kl le a été rééditée en cinq volumes à Dolanji, en 11)77. sous le 
titre gCaii-ma Klu-bum chen-mo, et une autre fois, en trois volumes, à Dalhousie, en 11)83, sous le titre 
Klu-)bum dkar nag khra gsum rgyas-pa. Selon une notice anonyme (sans doute due à G. Smith), ces 
éditions sont basées sur un xylographe produit et conservé au monastère rTag-brtnn Phun-chogs gliii 
(dans le gCan) à l’époque de Târanâtha. Je ne puis vérifier cette affirmation. 
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Dans un autre passage (p. 235b), le Klu-’bum a aussi conservé non seulement un 
nom peu usuel des manuscrits de Touen-houang, mais aussi des expressions 
caractéristiques (cf. Stein, 1971, p. 500 et n. 62). Un père donne à son fils un cheval 
d’or à crinière de turquoise. «Ce qu’il cherche, il cherche des pousses de riz, et il boit 
de l’eau de mélasse» (’chal ni ’bras-kyi Ijah-pa ’challbu-ram gyi myug-chu ’lhun-no). 
Cette phrase se trouve presque textuellement dans un des textes de Thomas (1957, 

I A, 1.-45, le cheval) : ’bras-kyi Ican-pa ni scald / . . . / bu-ram rnun-chu ni blud. On la 
retrouve aussi dans P. 1136 (Stein, 1971, p. 501) et dans P. 1194 (Stein, 1971, 
p. 514). Dans le Klu-’bum , ce cheval est volé par un démon bdud qui le met dans le 
pays bDud-lun nag-po dGu-lun, et une klu-mo révèle que ce cheval est dans un bse’i 
cho-rol. Le pays dGu est connu des manuscrits de Touen-houang. Parmi les «fiefs» 
(Lalou, 1958) on trouve le srin-yul nag-pa dGu-sul où vit le démon dGu-bo kha. De 
même dans un texte de Thomas (1957, texte 1 B, p. 18, 1. 49) : au srin-yul nag-pa 
dGu-sul vit le srin-rje Nag-pa dGu-lcogs. Quant à l’enclos bse’i èho-rol du Klu-’bum , 
où l’on enferme le cheval, il est également attesté par la même expression dans 
P. 1134 et P. 1136 (Stein, 1971, p. 495, n. 47 et p. 501). 

Dans le Klu-’bum (p. 265 = 193a et p. 406a = 139b) on parle du pays de rGya, 
alias gTan-bzan ( yul rGya-yul ni gTan-bzah). Or dans P. 1285 (Lalou, 1965), la 
capitale du pays de rGya (-yul) est gTan-bzans (dans Thomas, 1957, texte IV, 
1. 348 : gDan-bzans). Dans le Klu-’bum (loc. cil.), le père, le seigneur de rGya ( rje ) 
est rMaii-pa. On le retrouve dans Lalou (1965) où le seigneur de rGya est Myin- 
mchan. C’est Mye-mchan rMan-po dans Thomas (1957, texte IV, 1. 348). 

Dans certains manuscrits de Touen-houang, le pays de la Joie (dGa’-yul) désigne 
le pays des morts (Stein, 1971, p. 497, n. 52; P. 1134, 1. 140 : dGa’-yul et dGa’-ri, et 
1. 204 : dga’ dan skyid-pa’i yul). Or dans le mJod-phug (commentaire, p. 74) il est 
question de spécialistes, notamment de Mu-cho ldem-drug, qui calculent la chaleur 
du dGa’-yul (dGa’-yul gyi drod brcis). Dans ce texte, il semble que ce pays est situé 
au sommet du Sumeru où il y a des médecins (commentaire, p. 125 : yul yan rGa 
(variante dGa’) -yul Byan-snam la, chai yan rGa (dGa’)-ba’i chai ies bya’o). 

6. Thèmes. 

Comme je l’ai déjà dit autrefois (1971, p. 509-510), le rituel funéraire des 
manuscrits de Touen-houang comporte souvent une séquence intercalée dans 
laquelle on présente l’origine et l’identité des personnages et des ingrédients rituels. 
On emploie alors la formule : «si on parle du père, c’est un tel; si on parle de la 
mère, c’est une telle». Ainsi on lit dans P. 1 134 (1. 11-12) qu’au ciel, pa dan yab smos- 
pa/ Mgon-chun Phya/ma dan yum smos-na/Ta-na nur-mo-lan. Dans P. 1194 (1. 38) on 
a pa spos-na et ma spos-na (lire smos ) pour le père et la mère de l’aigle (Stein, 1971, 
p. 514). Dans le texte IV de Thomas (1957, 1. 118) on a : pha Dun-gyi glati-po 
datilma gYu’i ’pra-mo gnis smos-ste. Or cette expression est fréquemment employée 
dans le Klu-’bum. Dans l’édition dite de Târanâtha (cf. n. 47; nag-po , chap. 37, 
248b), on lit : pha dan yab smos-pa Mon-rje rin-po lagslma dan yum smos-pa ... (la 
phrase manque dans l’édition de sDe-dge, 307a). Dans l’édition de sDe-dge on la 
trouve ailleurs, p.ex. fol. 221a : pha dan yab smos-pa... ma dan yum smos-pa 
(d’autres exemples : 294a, 299b, 319a). L’édition de sDe-dge est moins bonne. Par 
exemple, fol. 216b on lit pha daâ yab smon-pa , alors que dans l’édition de 
«Târanâtha» (4a) on a bien smos-pa. Alors que l’édition de sDe-dge (230b) a 
simplement yab ni ; yum ni, le passage correspondant de l’autre édition (22a) écrit 



50 


R. A. STEIN 


bien : pha dan yab smos-pa et ma dan yum smos~pa. Dans le chant rituel imité par 
Mi-la ras-pa, la formule est un peu différente : pha dan yab mchan gsol-ba (de même 
pour. ma dan yum ; Hoffmann, 1950, texte, p. 378-379). Mais une formule analogue 
se trouve aussi dans le manuscrit P. 1 134 (1. 24) où l’on écrit : pa dan yab kyi mchan , 
un tel, et ma dan yum gyi mchan , une telle. 

Un autre thème commun a déjà été donné ci-dessus (p. 42). C’est l’intervention 
d’un spécialiste qui fait d’abord un diagnostic ( gto et dpyad). En général, cette 
intervention préliminaire ne suffit pas et il faut avoir recours à gÇen-rab. A la fin, le 
malade ou le mort est «mieux qu’avant» (ci-dessus, n. 40, 42). 

Tout un récit des manuscrits de Touen-houang a été retrouvé dans le gZer-myig 
du Bon postérieur. C’est l’entrevue de K’ong-tseu avec trois petits garçons qui sont 
plus sages que lui (Soymié, 1954). S. G. Karmay (1975, 1) qui a édité et traduit le 
texte du gZer-myig a observé (p. 564) que la version du gZer-myig est une 
adaptation qui serait incompréhensible sans la connaissance du manuscrit de 
Touen-houang (P. 992). Les deux récits sont suffisamment proches pour que 
Karmay ait pu citer pas à pas les lignes du texte de Touen-houang. 

7. Rituel funéraire. 

Ce rituel est attesté par les manuscrits de Touen-houang. Il est bien connu par 
les travaux de Lalou (1953, texte minutieusement analysé par Haarh, 1969, p. 368- 
370) et de Stein (1971). Il est remarquable que tout ce rituel ait été conservé, avec 
quelques variantes et altérations, dans le Klu-’bum (217a-219a). C’est l’histoire du 
roi des klu ’An-te’u dont j’ai cité le début plus haut (p. 48). Elle va d’abord jusqu’à 
la mort du personnage principal. Le rite funéraire est alors exposé trois fois. Mais le 
récit est assez confus et le vocabulaire est si obscur qu’une traduction suivie m’est 
impossible. Un médecin est d’abord intervenu en vain (216a). Les parents creusent 
un trou pour le cadavre (?, rin; khun rin du brkos-nas sbas). Le mot rin (cadavre) est 
attesté dans les manuscrits de Touen-houang 47 . On invite un devin (gcug-lag 
mkhan) qui fait le diagnostic ( gto et dpyad) et se prononce sur quelque chose (la vie, 
la mort). On s’adresse alors à un srid-pa’i gçen et (?) on invite le srid-pa’i bon-po Mu- 
cho ldem-drug et le rgyal-gçen The’u-yug. On tue des animaux et prépare des 
offrandes. Les animaux sont qualifiés par des épithètes. Il y a des yaks, des chevaux 
et des oiseaux Ihos, puis d’autres animaux sans épithète, puis des offrandes (hache, 
hachette), puis à nouveau des animaux cette fois qualifiés de dri (cheval, yak) ou 
sans épithète (mouton, chèvre). Il y a aussi des chèvres et des moutons gçed (à 
abattre?). Ensuite on donne des offrandes au dri-bon. Ce sont autant d’objets qui 
servent à écarter le mal (bços), entre autres des cornes de cerf, des cornes de yak et 
des yas-thag (offrandes de fils analogues au mdos ; on écrit souvent ya-stag ou yas- 
rlags). Un an passe (?). Un intermède introduit à nouveau les «miroirs» des devins 
(gcug-lag) qui servent à calculer la date. C’est ce qu’on appelle srid-pa’i gto dpyad. 
On invite alors un dur-gçen (voir plus haut, p. 44). Le devin ( gcug-lag mkhan ) décide 
la date en consultant les oracles chinois (rGya’i gab-ce). Le dur-gçen, le dri-bon, le 
devin et un mag-pa( ?) font des choses (brûler, frapper le sol?) juste au-dessus de la 
tête du klu. A cette occasion on rappelle l’origine de ce klu selon le modèle que j’ai 


(47) Lalou, 1953, p. 349, n. 1 et p. 354 : riii-mkhan; P. 239 (Stein, 1970, p. 19 et n. 22 : rin-gur)- 
P. 1285 (Lalou, 1958, p. 171, 1. 146 : rin bzan (le corps); Thomas, 1957, texte IV, 1. 290 : rin, parallèle à 
sku . 
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indiqué plus haut (p. 49). Après cette petite séquence, on recommence la description 
du rituel funéraire exécuté par le mag-pa, le dri bon-po, le devin, le ’dur-gçen et le 
srid-pa’i bon-po Mu-cho ldem-drug. Ce dernier déclare qu’un certain cheval gYu- 
bun a la fonction de do-ma, mot qui désigne les chevaux ou les yaks rituels dans les 
manuscrits de Touen-houang 48 . Le dri bon-po prend les chevaux et les yaks dri. 

Le klu se met en colère et cause une maladie au devin. Pour le guérir on s’adresse 
à gÇen-rabs. Grâce à des rites et des mandata, le klu est forcé de venir. Il se plaint 
qu’on a fait un «enclos» (ou une tombe, se-mo gru-bzi) au-dessus de lui. Il est forcé 
de guérir (le devin), mais il envoie encore une maladie au mag-pa et au srid-pa’i bon- 
po Mu-cho ldem-drug. Le Yid-kyi khye’u-chun (un proche ou une forme de gÇen- 
rabs) lui explique la cause de la maladie. Suit une liste des actes du rituel funéraire 
(218b). Bien que la plupart des termes techniques soient intraduisibles, leur 
groupement en une liste est significatif quand on le compare à l’ensemble des termes 
que fournissent les manuscrits de Touen-houang. Voici, numérotés, les termes du 
Klu-’bum et leurs équivalents de Touen-houang 49 : 

1) gçog-pa. Le sens est inconnu. Le mot est attesté dans P. 1042 (Lalou, 1953, 
1. 1 10 : sku-gçen gçog thabs scalto). 2) çid-rab. Il faut lire rabs. C’est un rite funéraire. 
Dans un des textes de Thomas (1957, IV, 1. 271) on trouve çi(d)-rab, mais dans le 
texte IA, 1. 27, il y a çid-rabs, parallèle à ’bran-rabs. Dans P. 1285 (Lalou, 1958, 
p. 181, par. V) il y a çi-rabs. Cette dernière forme est attestée dans le gZi-brjid 
(Snellgrove, 1967, p. 118, 120). 3) se-sgo. La porte de l’enclos ou de la tombe (se-mo 
gru-bzi). 4) bzes-pa. Le sens m’est inconnu, h) do-ma. Les chevaux et les yaks 
funéraires (voir plus haut). 6) sgrib-lug. C’est l’orthographe de l’édition de sDe-dge, 
mais celle dite de Tàranâtha ( nag-po , 7a) écrit skyibs-lug , comme dans les 
manuscrits de Touen-houang. Il s’agit du mouton des funérailles qui montre le 
chemin au mort (P. 239; Stein, 1970, p. 162 et n. 35; P. 1042, 1. 106, Lalou 1953, 
p. 357-359 ; Thomas, texte I B, 1. 20 ; P. 1134, 1. 122, 188 ; Stein, 1971, p. 496, 498). 
7) spur-khab. C’est la maison du cadavre. 8) cha-log. On peut comparer le mot cha- 
lob ou ca-lob dans P. 1134, 1. 287, 289, 290. 9) tho. Le sens m’est inconnu. 10) Les 
oiseaux dri , les chevaux dri , les moutons dri et les yaks dri. 11) lam. Le chemin. 

Cette liste est ensuite répétée avec quelques variantes. Avant gçog-pa (1) il y a 
Idem-rin Idem-thun, expression que je ne comprends pas. Suivent çid-rab (2), se- 
sgo (3), dkor-nor, bétail ou richesses (à la place de bzes-pa ), do-ma (5), sgrib-lug (6), 
spur-khab (7), cha-log (8), tho (9), les animaux dri (10), zas-phud, les prémices de 
nourriture, et lam-ston (11), «montrer le chemin». Le récit est encore poursuivi. 

8. Divinités. 

Dans le chant de Mi-la ras-pa dans lequel il imite un rituel bon-po de guérison 
(Hoffmann, 1950, p. 378-386), on mentionne les divinités suivantes : 1) les 360 ye- 
'brog (p. 379; les mêmes sont nommés dans le gZi-brjid, Snellgrove, 1967, p. 70); 
2) les pho-lha , les yul-lha et les dgra-lha (p. 382, 383, 386) ; 3) les srog-lha ; 4) les mo- 
sman (p. 386; gZi-brjid, p. 52, les dgun-sman) ; 5) les phun-sri (p. 382, 383); 6) les 
ya-bdud et les ma-bdud (p. 384) ; 7) les klu-bdud (p. 384) ; 8) les rgyal-gon et les rgyal- 
po (p. 384); 9) les bcan. La plupart de ces catégories d’êtres surnaturels sont 


(48) Cf. Stein, 1970, n. 47 et Stein, 1971, n. 41 et p. 493, 501 (P. 1136). 

(49) (X déjà Stein, 1971, n. 61. 
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fréquemment nommées dans les textes lamaïques classiques et modernes. Mais il est 
bon de relever ici le fait qu’elles sont aussi déjà attestées dans les manuscrits de 
Touen-houang. Ainsi les ye-brog (1) apparaissent dans un texte de Thomas (1957, 
IV, 1. 142 et III, 1. 36). Le yul-lha (2) se trouve dans le manuscrit P. 1042 (Lalou, 
1953, 1. 98), dans I.O. 740.1, paragraphe 34 et dans I.O. 739, fol. 16b que Thomas 
n’a pas publiés. Le dgra-lha (2) est attesté dans P. 1043, paragraphe 18 (écrit tgra- 
bla ), dans P. 1047, paragraphes 3 et 18, dans le texte de Thomas (VI, 1. 6) et dans 
P. 1051, 1. 30, 48. Le srog-lha (3) est nommé dans I.O. 740.1, par. 46 (non publié par 
Thomas) et dans P. 1046, par. 2. Les mo-sman (4) sont sans doute les mêmes que les 
mu-sman des manuscrits (Thomas, texte VI, 1. 19 et suivantes; P. 1047, très 
fréquemment notamment 1. 329 : mu-sman mched-dgu 4 , P. 1051, par. 2; cf. P. 1043, 
par. 6 : chu-sman ). Pour les phun-sri (5) on peut comparer les dphuii-srin du 
manuscrit P. 1043 (deux fois) et les sri tout court (P. 1047, 1. 23 : mo-sri\ P. 1051, 
par. 2 : sri-gnon et Thomas, 1957, texte VI, 1. 14). Les ya-bdud (6) apparaissent 
dans P. 1043, par. 20, sous la forme ya-mtut, mais on a ya-bdud dans P. 1047, 1. 23, 
267, 282, 295, 318. 

Ajoutons ici que, dans le chant de Mi-la ras-pa, on procède chaque fois à un 
oracle concernant tel ou tel domaine. Cela s’appelle -cha (orthographe homophone 
de phya). Ainsi il y a srog-cha, khyim-cha, nor-cha et dgra-cha. Ces expressions sont 
employées identiquement dans les manuscrits de Touen-houang où l’on écrit 
toujours -phya (Thomas, 1957, texte VI, I. 21 : khyim-phya et srog-phya; 1. 22 : 
dgra-phya et don-phya , etc.). 

9. Le mot Bon seul. 

Puisqu’on vient de trouver tant de termes anciens dans le chant de Mi-la ras-pa, 
on peut y ajouter un autre détail significatif. Au cours du rite qu’imite Mi-la ras-pa, 
on conseille qu’en cas d’oracle néfaste, on «fasse un bon » (Hoffmann, p. 383 : mo- 
nan bzlog phyir bon-gcig byed ), et un yogin «entonne un bon» ( bon-gcig sgyer , p. 383). 
La seconde formule est attestée dans P. 1134, 1. 122, à propos des chevaux 
funéraires : «qui chantera le bon?» (bon gan-gis ni bgyerd). La première formule est 
également fréquente dans P. 1047, un texte de divination. Dans sa première partie, 
1. 81-82, l’oracle est mauvais, les démons sont frappés du pur-pa, on doit faire un 
bon ( bon bgyis). Dans la deuxième partie, 1. 145-146, l’oracle est bon, mais ayant 
fait un bon (bon byas-te), il n’est pas bénéfique. Le même résultat est attribué à un 
oracle mauvais (1. 210-211 : bon byas-na’). On tombe sur l’oracle «faire un bon» ( bon 
bya , 1. 213). D’autres exemples se trouvent 1. 284 : on réjouit les démons en faisant 
un bon (bon byas-te). Tout va bien si on fait un bon (1. 295 : bon byas-te), et le bon est 
bénéfique (1. 390-391 : bon phan-ba ). On trouve la même formule dans un autre texte 
de divination, P. 1051, 1. 7 : si on fait un bon ( bon byas), c’est bénéfique ; sinon c’est 
mauvais. Ailleurs (P. 1134, 1. 44), pour faire revivre un mort on ne fait pas de bon 
(bon ma-mëhis). 

Aussi bien chez Mi-la ras-pa que dans les manuscrits de Touen-houang le mot 
bon seul semble désigner un rite. Il ne s’agit pas du Bon comme principe de 
philosophie ou comme nom de la doctrine postérieure. 

10. Traits linguistiques et stylistiques. 

Quelques mots et expressions rares des manuscrits anciens ont été conservés 
dans les textes du Bon postérieur. Dans le Klu-’bum on trouve une liste de divinités 
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du sol (cf. Stein, 1981, p. 213 et n. 302) qui ont été offensées. Elle contient une 
catégorie, inconnue par ailleurs, appelée gzed. Or ce mot rare est attesté aussi dans 
une liste de divinités (lha, bdud, dmu, etc.) dans le manuscrit P. 1060, 1. 51, 58 (gzed 
kyi g.yal ëhags-na). 

Dans les récits de la chasse au Nord des manuscrits de Touen-houang, deux ou 
trois sortes de gibier sont nommées : ça (cerf), dgo (antilope) et dnas(-po), mot 
inconnu des dictionnaires. Ainsi on lit dans un texte de Thomas (1957, texte IV, 
1. 207) : ça bros-te mchisldnas-po ’pral gans bros-te mëhis, et 1. 208 : ça dtïas (Thomas 
a lu à tort dans). Dans le Klu-’bum on raconte une chasse analogue dans le Nord, à 
Byan-ka sna-brgyad (cf. ci-dessus, p. 48). On va chasser ça et dgo , mais on n’en 
trouve pas. Puis, ça-lam snas-lam du byas lags-pas/ça-lam snas-lam ni. Un homme 
vient de là-bas ( mi’i-cig pha-se gda’-bas), mais c’est en réalité un démon ( srin-gëig 
phase gda’ ). Cette expression phase pour «là-bas» est très particulière. L’expres- 
sion usuelle est phar ( pha-rol ; et chur, chu-rol pour «par ici»). Phas pour pha-rol est 
attesté dans le Grand Dictionnaire, mais pas phasse. De même chu-kha pour chur, 
mais pas chusse. Or cette forme si particulière se trouve déjà dans les manuscrits de 
Touen-houang. Dans les textes de Thomas (1957, texte IV, 1. 203, etc.) on a phasse 
byun. Dans P. 1289, 1. 54-55, on lit : Byan-’brog snamstod na ça-zig phase byun. 
Dans le même texte, 1. 45, le frère vient de là-bas, la dame vient par ici (myin phas- 
se gçegs-na... jo-mos chusse bsus). C’est sans doute une forme dialectale ou 
archaïque. 

Un autre petit détail est à mentionner ici. Dans le Klu-’bum (230b) un père 
donne un tambour qui s’appelle (rna pho-lan) g.yag-snin («cœur de yak). Ce nom si 
particulier se trouve déjà dans un texte de Thomas (1957, texte IB, 1.56) : 
clochette (dril-bu) g.yag-snin. 

A propos de serments, le Klu-’bum (153a-b) écrit tha-chig skam-la bcad, mna’ dan 
mtho yan bgyis, et (181a) klu dan mi gnis tha-chig skam-la bgyis. Cette formule 
particulière avec skam est déjà attestée dans Thomas (1957, texte IA, 1. 103) : tha- 
chigs ni skam-la bchas ... mna r bchad mtho bëhade. Une autre expression se trouve de 
part et d’autre. Dans le Klu-’bum (265b, 283a), une fille attrape un oiseau et veut 
l’envoyer comme messager d’un sort néfaste : than dan phrin bya-ba. Dans le 
manuscrit P. 1194 (1. 44) un oiseau délivre un message néfaste : myi gson gçin kyi 
than dan prin du bgyis. Le lien entre l’oiseau et le mauvais présage est resté vivant 
dans la langue courante. L’oiseau de mauvais présage (than-bya) est l’équivalent de 
srin-bya et de ’ug-pa, le hibou (Grand Dictionnaire). 

Deux façons de parler très particulières se trouvent à la fois dans le Klu-’bum et 
dans les textes anciens. La première consiste à répéter deux fois le substantif 
principal, une fois au début en position isolée et une deuxième fois lié à un autre 
mot. Le cas le plus fréquent est celui de noms de pays. Ainsi, on a dans Thomas 
(1957, texte IV) yul Dags-yul (1. 334), yul mChims-yul (1. 336), yul rKon-yul (1. 343) 
et yul rGya-yul (1. 348). De l’autre côté, dans le Klu-’bum on trouve yul yan bsKos- 
kyi yul/mkhar yan bsKos-kyi mkhar (103b), mkhar sa-mkhar (221b), yul gÇen-yul 
than-brgyad, mkhar gÇen-mkhar rin-po-che (238), yul rGya-yul ni..., mkhar rGya- 
mkhar (265a), yul bdud-yul (371b), yul rGya-yul (406a). 

Une autre façon particulière est de lier deux mots de même sens par la copule 
dan («et») alors qu’il ne s’agit pas d’un couple. Ainsi, pour «père» on dit pha dan yab 
et pour «mère» : ma dah yum. On en a vu des exemples plus haut (p. 49) dans les 
manuscrits de Touen-houang et dans le Klu-’bum. Dans le manuscrit P. 1134, 1. 11, 
on parle du fils procréé : bços dan nams kyi sras. De même dans Taube (1980, 
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texte 27, p. 80) : pha dan yab smos-kyis ... ma dan yum smos-kyis ... bços dan nams 
kyi sras 80 . Le Klu-’bum a exactement la même phrase (294a) : bços dan nams-kyi 
sras. Le binôme bços nams , «procréer» est coupé en deux par la copule. Il est 
apparenté à l’expression so-nams, «agriculture». Le Klu-’bum écrit parfois so dan 
nams (221a) ou so dan nam bya (106a, 278b, 169b). Ailleurs, pour la prise de 
possession d’un pays, le Klu-’bum écrit yul dan sa bcal-ba (214b), yul dan sa skal ni 
(221a), etc. Pour le cheval, le Klu-’bum connaît le binôme rta dan rman gcig où rman 
est un mot archaïque pour «cheval». Dans un des manuscrits de Thomas (1957, 
texte 1 A, 1. 41), les deux mots équivalents sont placés dans des phrases parallèles : 
rta bzugs ni gnam-la bzug, rman bzugs ni dguti-la bzugs, «le cheval demeure au ciel»). 

Une autre expression de ce type est moins claire. Quand un homme veut épouser 
une femme, le Klu-’bum dit couramment khab dan dbyal (103b, 95b, 101b, 185b, 
142a, 214b). Dans un des manuscrits de Thomas (texte I B, 1. 97), un homme et une 
femme s’unissent et ont des enfants : khab dan dbyal du bgyis-le. De même, dans 
P. 1040, 1. 8, un garçon épouse une fille : khab dan dbyal du blanste. Dans le premier 
exemple il s’agit apparemment d’un couple, khab, l’homme, et dbyal, la femme. Ce 
cas serait identique à l’expression sians dan dbyal , époux et épouse (Taube, 1980, 
texte 3, 1. 1, p. 51). De même dans le Klu-’bum (203a-b) : stans dan dbyal du bgyifrje 
dan khôl du bgyi. Mais dans d’autres exemples les deux mots du binôme désignent la 
femme. C’est le cas dans Taube, 1980, texte 27, 1. 11, p. 80. Là il s’agit d’une 
femme : khab dan dbyal du bgyi. Le mot khab a survécu. Dans le Grand Dictionnaire 
il est défini comme honorifique de «maison» et comme «épouse, bru» (de’i bu-mo 
khab-lu blans-pa). Mais le mot dbyal n’y est pas attesté. Il est employé seul avec le 
sens de «femme» dans le Klu-’bum : dbyal mi-mo bzan-mo (96b), dbyal gyi mi bzan cig 
et dbyal-gyi mi-mo bzan-mo (120a), dbyal mi bzan cig et dbyal-mo bzaii-mo (153b) 51 . 

* 


(50) Taube (p. 81, n. 2) donne beaucoup d’exemples de pha dan yab dans les manuscrits de Touen- 
houang. II cite aussi (n. 3) min dan mchan et donne beaucoup d’exemples de bços dan nams kyi sras. 

(51) Je profite de l’occasion pour corriger une erreur que j’ai commise dans La Civilisation tibétaine 
(1981, 2*‘ édition, p. 212) où j’ai dit que les bon-po sont désignés par le mot dbyal. L’erreur provient (Lun 
passage ambigu et étrange du Klu-bum (96b). Un homme veut construire un château en bois (çiri- 
mkhar), mais ne fait même pas un khab. gÇen-rab lui dit que les hommes de ce monde doivent faire ou 
avoir khab dan dbyal. Une belle femme apparaît et ils s’unissent. La femme a froid et dit qu’il faut faire 
un château en terre (sa-mkhar). L’homme en construit un. Mais il tombe malade. La dbyaLmo-sems dii 
que cela vient des clous, et la dbyal-mo gçen lui donne un médicament. Elle va en Chine pour y chercher 
l’art du glo et du dpyad. L’ayant reçu, elle consulte les gab-ce (oracles) et voit la cause de la maladie (la 
construction a été faite au-dessus d’un klu). Mais l’homme n’est pas guéri. La femme (dbyal mi-mo bzan- 
mo) redécouvre la cause et indique ce qu’il faut faire, mais en vain. Alors la dhyal-mo gçen (la même 
femme?) va auprès de gÇen-rabs et lui demande de guérir l’homme. Celui-ci est alors guéri. 

La femme joue donc un rôle analogue à celui des bon-po ou des autres spécialistes devins. D’où mon 
erreur. Un récit analogue se trouve à la page 101b. Il y a un mariage (khab dan dbyal du b:es-nas). 
L’homme et la femme labourent. Le klu est en colère. L’homme le frappe. Il retourne à la maison (khab) 
et raconte à sa femme (dbyal) ce qui est arrivé. La femme (dbyal) fait de la divination ( mo , yto et dpyad). 
mais ne trouve pas le nom du démon. Elle se comporte donc comme les spécialistes du type bon-po. 

Dans beaucoup de récits de ce type interviennent des médecins, des devins (mo et phya. ma- ma. 
p. 133b, ou gto-pa, p. 140a, etc., cf. p. 13). Le mot bon-po est rarement employé. On a vu (p. 26) des dri- 
bon (à côté de divers animaux dri ; p. 216a, 218a-b) et on parle d’un bdud-bon qui guérit le bdud d’un 
malade (186a). Autrement, le mot n’apparaît que dans l’expression srid-pa’i bon-po qui est une épithète 
de Mu-cho Idein-drug (216a, 368a, 373b) et dans srid-pa bon qui donne un nom et une consécration dban- 
bskur) à une tille (207a). 
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Il y a sûrement bien d’autres exemples d’emprunts du Bon organisé aux 
manuscrits de Touen-houang. Il faudrait les rechercher et les relever systématique- 
ment. Mais la littérature de ce Bon est très vaste. Je n’ai pas pu la consulter et me 
suis borné à quelques textes, surtout le Klu-’bum qui est riche en archaïsmes. On 
pourra aussi relever des cas de ce genre dans la littérature lamaïque que j’ai négligée 
ici. Comme S. G. Karmay, P. Kvaerne et moi-même l’avons dit à l’occasion, il n’y a 
pas eu de rupture entre les manuscrits anciens et les textes du Bon postérieur. Les 
auteurs de ce Bon ont dû disposer de manuscrits analogues ou identiques à ceux de 
Touen-houang. Dans la plupart des cas, on doit postuler un modèle écrit. Les cas de 
transmission orale ininterrompue doivent être rares. 
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MUSICAL INSTRUMENTS IN HOYSAJA SCULPTURE 
(Twelfth and Urirteenth Centuries) 

BY 

Jean DELOCHE 


Introduction 

The aim of this study is to collect and classify the représentations of musical 
instruments found in XlIth-XIIIth century Hoysaja monuments scattered over the 
Karnataka plateau. 1 

The outer walls of several temples are decorated with a number of friezes 
showing music and dance performances, and, in addition, there are large images, 
depicting musicians in a very realistic manner and providing spécifie details on the 
techniques of the period; a great treasure which the historians of Indian music hâve 
not yet fully exploited. 2 

This most fascinating and rewarding source enables us to define the 
characteristics of the instruments and point to major milestones in their évolution. 3 

They hâve been classified into four different groups, known in sanskrit as 
ghana , susira, lata and avanaddha vâdya or respectively idiophones, aerophones, 
cordophones and membranophones. 4 


I. Description 


1. Ghana (solid) instruments. 

The simplest idiophones shown in the sculptures are single plain métal dises 


(1) The sculptures of the following temples hâve served as the basis of our study: Amrtâpura, 
Amrtësvara t. (1196), Aralaguppe, Cennakësava t. (1250), Basarâlu, Mallikàrjuna t. (1235), Bejavadi, 
Vira Nârâyapa t. (1300), Bëlüru, Kësava t. (1117), Hajëbîdu, Hoysajësvara t. (1141), indicated by 
Hajëbïdu (H), Këdârësvara t. (1219), indicated by Halëbïdu(K), Hâranahaüi, Cennakësava t. (c. 1234), 
Ilosaholalu, Laksmi Nàràyana t. (1250), Jàvagallu, Laksmi Narasimha t. (1250), Kikkeri, Brahmësvara 
t. (1 171), Koravangala, Buchesvara t. (1173), Marale, Siddhësvara t. (1130), Nâgalâpura, Cennakëèava t. 
(c. 1250), Nuggihajji, Laksmi Narasimha t. (1249), Sômanâthapura, Kësava t. (1268). 

(2) Ail these documents hâve been systematically photographed by the Institut Français de 
Pondichéry. A small part of this material has already been used in our study: Techniques militaires dans 
les royaumes du Dekkan au temps des Hoysaja (xii e -xiii e siècle) d’après l’iconographie, Artibus Asiae , 
vol. XLVI1, 3/4, 1986, chapter on martial music, pp. 184-189, fig. 28-30, pl. XXIII-XXVIII. 

(3) The author is indebted to M. Ganesan for his drawings. 

(4) The number of représentations of each instrument, in friezes (F), and large images (LI) is 
mentioned in the footnotes. 
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bealen with sticks, or pairs of convex plates struck together. They are meant for 
rhythm. 

a. The first 5 is a thick, even-shaped and circular bell-metal gong, 30 to 40 cm in 
diameter, with holes pierced on its rim, through which a thread is passed. It is held 
in the left hand and struck by a round stick (ftg. l,a, photos Nos. 3, 4, 8). 



Fig. 1. — a, Ilalëbïdu (K), b, Sômanathapura. 


b. Pairs of metallic cymbals are used as accompaniment. 6 They are fiat dises, 
made of brass or bell-metal, of the larger kind (about 25 cm in diameter). One is 
held in the left palm and is struck by the other in the right ffig. l,b, photo No. 5), 
used more for rhythmic than mélodie purposes. 



(5) Représentations: 3 in Ilalëbïdu (K) (F), and 3 in Sômanathapura (F). 

(6) Représentation: I in Sômanathapura (F). 
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c. The most unusual is the scraper or stridulator. 7 It is a stick or a piece of 
bamboo, 1 to 1,80 m in length, with one end shaped like a serpent’s hood. On its 
surface there are dents against which a rod also of bamboo is rubbed vieourously 
( fig • 2, a, b, photos Nos. 1,2). 

2. Susira ( wind ) instruments. 

Of the aerophones the flûte is the most common, but the trumpet and the horn 
are also found. 

a. The straight trumpet 8 in which tones are produced by the lips vibrating 
within a cup-shaped mouthpiece, apparently of brass and copper, is fairly long 
(50 to 70 cm). It is blown at the narrow end (fig. 3, a, b, c, photos Nos. 6, 7, 8). 

b. The horn, 9 about 30 to 40 cm in length, is made of a horn of buffalo or cow, 
decorated with rings and the blowing end has a mouthpiece (fig. 3, d, photos Nos. 5, 



I ? ig. 3. — a, Hâranahaüi, b, Basarâlu, c, Amrtâpura, d, Hajëbïdu (K), e, Hajëbîdu (H). 


(\ The flûte 10 (in which wind is blown through an orifice in the wall of the 
instrument itself) is a simple cylindrical tube, obviously in bamboo or reed, closed 
at one end, whose length varies from 40 cm to 1 m. It is held in horizontal position 


(7) Représentations: 1 in Bëlüru (LI), î in Halëbïdu (H) (LI), 1 in Halëbïdu (K) (F) and 4 in Basarâlu 

(F) * 

(8) Représentations: 1 in Amrtâpura, 1 in Basarâlu, 1 in Halëbïdu (K), 1 in HâranahaHi, 1 in 
Sômanàthapura (ail F). 

(9) Représentations: l in Halëbïdu (H) (LI), 1 in Sômanàthapura (F), 1 in Basarâlu (F). 

(10) Représentations are found in almost ail the sites in the F. Among the LI, we fînd 1 in 
Aralaguppe, 1 in Bejavadi, 1 in Bëlüru, 1 in Halëbïdu (II), 1 in Halëbïdu (K), 2 in Hâranahalli, 1 in 
Koravangala, 1 in Sômanàthapura. 
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with a slight downward inclination; while the two thumbs are used to keep the 
instrument in position, the Angers of the right and left hand close the fînger holes. 
The number of holes is not seen (fig. 3,e, photos Nos. 10, 11, 12). 

3. T ata ( stringed ) instruments : straight-board zithers. 

The cordophones shown are zithers. They consist of a fînger board with string(s), 
below which one or two gourd resonators are fixed at the upper and lower ends. 11 
They are fretless or fretted and are always played by females. 



Fig. 4. a, Halêbïiju (H), b, Hajêbîiju (H), c, Jàvagallu. 


ren , (I ]) . J* À 8 n .°. t ea8y t0 study the strin g ed instruments depicted in the friezes, as they are too small to 
ender details, like strings or frets, which are often onnitted or suggested in simplified forms; on the other 
hand large images are quite dear. ’ 
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a. The frets are absent from the instruments 12 in most of the représentations. 

— The one-stringed instrument is a long piece of bamboo of about 1 m in 
length, fixed to a small-sized dried pumpkin, along which is stretched a string, 
passing over a bridge (?) at the lower end. The cordophone is held diagonally across 
the body of the player with this fruit shell on his shoulder; the right hand plucks the 
string with the third fînger at the lower end, while the left is used for stopping it at 
the other end (fig. 4, a, photo No. 13). 

— The two-stringed instrument is also a round stick of bamboo of almost the 
same length or shorter, to which are attached one or two gourd resonators, the 
upper one being against the chest of the player who plucks the two strings with the 
fingers of his right hand (fig. 4,b,c, photos Nos. 14, 15). 



b. By fîxing frets on the stick, the production of several notes is facilitated. We 
find three specimens of these fretted cordophones, ail with two hollow gourds as 
resonators. 13 

— One has a fingerboard nearly 75 cm long, on which are fîxed 11 frets, with a 
carved décoration at the lower end which serves as a bridge; over these passes a 
string tensed by a pin at the other side (fig. 5, a, photo No. 16). 


(12) Représentations in LI: 1 in Arajaguppe, 1 in Basarâlu, 1 in Halëbidu (H), 2 in Halëbidu (K), 1 in 
Haranahalji, 1 in Jâvagallu, 1 in Koravangala and 2 in Sômanâthapura. 

(13) Représentations in LI : 1 in Bèlüru, 1 in Halëbidu (H), 1 in Halëbidu (K). 
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— The other built on the same principle, with the same number of frets, but 
with a simple décorative motif, appears longer; the string passes on a rectangular 
piece of métal or wood at the lower end, and is flxed at the upper one by a ring 
(fig. 5, b, photo No. 18). 

— The third one, broader and shorter, has 14 frets and the string is fixed at 
both ends by rings (fig. 5,c, photo No. 17). 

4. Avanaddha (percussion) instruments. 

Hoysaja sculpture shows an astounding variety of drums: hemispheral kettle- 
drums, double-faced drums, with a skin stretched over a hollow, cylindrical, 
bulging, or hourglass-shaped body. 

a. The double kettledrums 14 are represented hanging over the flanks of camels 
and horses only. They are made of a conically-shaped basin, 40 to 70 cm in height, 
covered with a skin, strained upon hoops of métal or wood and stretched by ropes or 
leather thongs going round the underside of the shell. They are carried in pairs 
secured by straps to each side of the animal’s saddle and are beaten by a single 
drummer using two straight sticks (fig. 6, a, b, c, d, e, f, photos Nos. 19, 20, 21, 22). 



b. The double-faced drums 15 are of different sizes and shapes and are held in 
various positions. 

— The bulging drum or barrel drum consists of a hollow shell of wood, about 
50 cm in length and 30 cm in diameter at the centre, looking like two bottomless 
flower pots joined at their rims. The skin covers, stretched tight over the openings, 
are fastened to leather hoops and strained by leather thongs interlaced in X or W 
shapes, and going round the length of the instrument, while a central band goes 
round the body in the middle (fig. 7,a,c,e, photos Nos. 23, 25, 27). 

— The cylindrical drum is also a hollowed shell of wood, about 40 cm in length 
and 20 or 25 cm in diameter, though some are larger, as much as 70 cm long. Its 
skins on the two sides are stretched round hoops, fastened to the shell and strained 


(14) They are represented in F: in Aralaguppe, Basarâlu, Hâranahajli, Nâgalâpura, Nuggihalji and 
Sômanâthapura. 

(15) Représentations in LI: 1 in Basarâlu, 3 in Bêlüru, 5 in Halêbïdu (H), 8 in Halëtmju (K), 1 in 
Mosahojalu, I in Koravangala, 1 in Kikkeri, 2 in Marale, 1 in Sômanâthapura. 
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Kijr. 7. — a, Ibsaholalu, b, Somanâthapura, c, d, e, f, Halêbidu (K). 
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Fig. 8. — a, Basaràlu, b, f, Halêbïdu (H), c, d, Halëbîdu (K), e, Beluru 
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by means of twine or tick cotton thread or leather thongs, shaped like X or W or I 
(i.e. longitudinally). In the middle a band of leather passes round over or below the 
laces. In some of them we hâve, on both sides, some braces interlaced and 
connected to a forked strap (fig. 8, a, b, c, d, e, f, photos Nos. 30, 31, 32, 33, 34). 

— Another drum, also of wood, but shorter (30 cm in length) with its skin heads 
stretched by the same network of twisted braces is sometimes shown (fig. 9, a, b, 
photos Nos. 35, 36). 



b 


Fig. 9. — a, b, Bëlüru. 

— The last one is the hourglass-shaped drum, measuring between 40 and 60 cm 
in length, bearing two heads held together by twine threads or thongs with a band 
of leather in the middle, passing over the braces, which tightens them ( fig. 7, b, d, f, 
photos Nos. 24, 26, 28). 

Ail these instruments are not held in the same manner. The barrel drums and 
certain hourglass-shaped instruments are played standing, carried in front of the 
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body which is slightly bent over it, and are held in place by a strap going round the 
waist (they are beaten with the two hands) ( fig. 7, a, b, c, e, f, pholos Nos. 23, 24, 25, 
27, 28). Most of the others are suspended from the left shoulder, usually with the 
help of a forked strap. They are held in the left hand and played by the fingers of 
the right hand (fig. 8, a, b, c, d, e, f, photos Nos. 29, 30, 31, 32, 33, 34, 37) or beaten 
with a curved stick in the right hand (fig. 9, a, b, photos Nos. 35, 36). 

The problem of luning the instrument. 

How did the artists of the Xllth and XÏIIth centuries manage to tighten the 
instrument up to the required pitch? Today, in the concert drums like the 
mrdangam and the tabla, there is provision for adjusting the pitch: small pièces of 
wood, placed between the drum wall and the braces, serve to tune the instrument. 
During the Hoysala period, as can be seen from fig. 8, a, c , d, cylindrical blocks were 
sometimes put crosswise under the laces and could be moved along the shell for 
gross tuning. But usually the musicians had a spécial technique of tonal variations. 

In the sculptures we can clearly see that, in most of the instruments, while 
beating the drum with the right hand or with the help of a stick, the lacing is 
always slightly lifted away from the shell; the left hand is inserted in the straps and, 
by tightening or loosening it, the tension of the skin can be increased or decreased, 
effecting a change in the sound produced (fig. 8, a, b, c, d, e, f, 9, a, b, photos Nos. 29, 
30, 31, 32, 33, 34, 35, 36). By exerting slight pressure on the shoulder strap and the 
middle braces which stretch the skin on both sides, the drummer can produce a rise 
in the pitch. Therefore the change in tension so achieved enables him to create 
attractive tonal effects. 


II. Comments 

On the basis of the evidence we hâve presented, it can be said that, though most 
of the musical instruments hâve not altered significantly from their ancient form 
and are still in use today, the Hoysaja period witnessed some very important 
changes regarding techniques of tonal variations in drums and also in the 
development of stringed instruments. 

1. We don’t see much évolution in the ghana and susira vâdya group of 
instruments. 

a. The métal dises, like gongs and cymbals, shown in ail the monuments of 
Ancient India 16 are still struck in the same manner in folk music and dance, 
devotional songs and kirtâna. 

b. The scraper, generating weird sounds, is today employed as a kind of 
accompaniment by some of the forest dwellers; 17 it is astonishing to find that it was 
so popular at that time ( photo N° 2 shows a company of musicians playing the 
scraper, accompanied by trumpet, drum and cymbals). 


(16) See Marcel-Dubois C., Les instruments de musique de l’Inde ancienne, Paris, 1941, 30-40; Krishna 
Murthy K., Archaeology of Indian Musical Instruments, Delhi, 1985, 71-77. 

(17) Simpler rasps are found in the Ajanta paintings and Ellora reliefs and are mentioned in sanskrit 
treatises of the XIII th century (see Deva B.C.) Musical instruments, New Delhi, 1979, 19-21). 
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c. The straight trumpets winch appeared to be of great antiquity are not 
different from the Mughal qarna 18 and the modem instruments made in various 
sizes and played by certain mendicants or in religious ceremonies. 19 

d. The horn, not much represented in early sculpture, 20 is today a curved brass 
instrument used in temple processions, réceptions and public amusements. 

e. The flûte, depicted in most of the ancient temples 21 (Krsna is usually shown 
as standing cross-legged playing this instrument), “looked upon with the same 
vénération as the lyre was to the Greeks”, 22 has always been a major instrument in 
India, and its morphology has remained the same. 

2. However, among the avanaddha and tata vâdya group of instruments, 
important innovations hâve taken place. 

a. Regarding the membranophones, emphasis should be put on the spécial 
technique in vogue during the Hoysala period. We hâve mentioned the manner of 
stretching the hide over the mouth of the drum and also the lacing which, in many 
instruments, has been carried to a high degree of sophistication not seen in earlier 
periods. This enabled the musician to create a great variety of sounds. Ail the 
panels of the various temples show significantly how the player has mastered his 
technique and his control of the instrument, by applying small changing tensions on 
the shoulder’s strap as well as by an imperceptible movement of the body, 
balancing their drum on their knees, following the rhythmic steps of the dancers. 

b. Among the cordophones, the bow-shaped harp and the luth type, so common 
in the ancient period 23 are not seen in Hoysala sculpture. Only straight-board 
zithers are represented. The one-stringed instrument, which appeared in the 
VIth century monuments, with a fingerboard to which are added one, then two 
gourds, as resonators, was fretless, and throughout the Xllth and XlIIth centuries, 
most of the cordophones depicted in large images (see above f.n. 12) hâve no frets 
affixed to the stem. However, fretted instruments did exist during the Hoysala 
period. They are described in the musical treatises of the Xllth and XlIIth 
centuries 24 and the iconographie evidence corroborâtes the literary sources. The 
earliest représentation of a bamboo, upon which frets are placed, is found in the 
Kèsava temple of Bëlüru (first quarter of the Xllth century); 25 two others are seen 
in the Hoysalësvara temple of Halëbïdu (first half of the XlIIth century) (fia. 5, a, 
b, c, photos Nos. 16, 17,18). 

This is a considérable invention which constitutes an important landmark in the 
évolution of stringed instruments, and we can consider the cordophone represented 
in the two temples as the true precursor of the modem vînâ. 


(18) Verma Som Prakash, Art and Material Culture in the Painlings of Akbar’s Court, New Delhi, 
1978, pl. XL1X, fïg. 14-21. 

(19) See Day C.R., The music and Musical Instruments of Southern India and the Deccan, Delhi, rep. 
1974, 153-154, pl. XVII; Sambamoorthy P., Catalogue of the Musical Instruments exhibited in the 
Government Muséum, Madras, Madras, 1976, 17, pl. III, fîg. 7-8. 

(20) See Marcel-Dubois C., op. cit., 101. 

(21) See Marcel-Dubois C., op. cit., 94-99; Krishna Murthy K., op. cit., 59-61. 

(22) Day C.R., op. cit., 104. 

(23) See Marcel-Dubois C., op. cit., 72-93; Krishna Murthy K., op. cit., 18-41. 

(24) See Tarlekar G. H., Musical Instruments in Indian sculpture, Poona, 1972, 29-35. 

(25) Tarlekar G. H. was the lirst to mention it in The Journal of the Music Academy, vol. XXXVI, 
1965, 172-173, in a paper on fretted vînâ in Indian sculpture. 
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Conclusion 

To concîude we may State that Hoysaja sculpture provides massive evidence of 
musical culture in the Dekkan during the Xllth and XÏIÎth centuries. When we 
observe the various stone panels, we are struck b y the rôle of music in the daily life 
of the people. The scenes depicted (photos Nos. 37 , 38, 39, 40, 47, 42) show the 
dancers moving to both the beat of the drums and the melody of the flûte or the 
vlnâ, the favourite instruments of the time and, as Settar says: 26 

“music and dance swayed the life [of the mediaeval sculptor] and shaped his social 
and spiritual attitudes. He sang songs to win his lord, to win his love, he danced in 
ecstasy to the rhythmic tunes of folk and traditional music”. 

It is therefore not surprising that, in such a favourable environment, a vigorous 
and daring effort at innovation should hâve been attempted to improve the musical 
instruments. 


(26) Settar S., floysala sculptures in the National Muséum, Copenhayen , (üopenhagen, 1075. 



Planche VI 



Ph. 1. — Scraper : Halëbîdu (H). 




Ph. 3. — Gong : Halébîtfu (K). 


Planche VIII 



Ph. 5. — Cymbals and horn; Sômanàthapura. 


Planche IX 






Planche X 



Gong and trumpet: Sômanâthapura 


Ph. 9. — Horn: Hajêbïdu (K). 


Planche XI 




Planche XII 



Ph. 12. — Flûte: Halëbïdu (K). 


Planche XIII 



Ph. 15. — Fretless zither: Sômanâth, 


Planche XIV 



Ph. 18. — Fretted zither: Halêbïdu (H). 




Planche XV 





Planche XYI 



Ph. 22. — Kettledrums: Sômanàthapura. 


Planche XVII 



Ph. 25. — Drum: Halëbîdu (K). 


Ph. 26. — Drum: Halëbîdu (K). 





Planche XVIII 







Ph. 33. — Drum: Bëlüru. 


Ph. 34. 


Drum: lîajêbîdu (II). 




Planche XX 




Ph. 36. — Drum: Bëlüru. 


Planche XXI 



Ph. 38. — Musicians: Halëbïdu (H). 



Planche XXII 



Ph. 40. — Musiciaris: Ha|ëbï(ju (II). 




Planche XXIII 



Ph. 42. — Musicians and dancers: Halëbïdu (II). 





LES DÉBUTS DE LA PRÉDICATION 
DU BUDDHA SELON VEKOTTARA-ÀGAMA 


PAR 

André BAREAU 


Un seul Ekottara-âgama nous est parvenu, dans sa traduction chinoise due à 
Sanghadeva et datant de 397-398 1 . Il s’agit là d’un recueil apparemment complet de 
sûlra dont l’origine demeure mystérieuse. Bien qu’il contienne nombre de passages 
nettement mahâyânistes, il est clair que ces derniers ne sont que des additions 
tardives insérées dans un ouvrage ayant appartenu à une secte de ce bouddhisme 
antique communément appelé Hinayâna. On discute encore sur la nature de cette 
secte ancienne, et plusieurs hypothèses ont été proposées à ce sujet, la plus 
satisfaisante, à notre avis, étant qu’elle faisait partie du groupe issu des 
Mahâsâmghika, sans qu’on puisse préciser davantage. L’examen minutieux de 
plusieurs de ses sülra, comparés avec les textes canoniques parallèles des 
Theravâdin, Mahâsâmghika, Mahïsâsaka, Dharmaguptaka et Sarvàstivàdin ainsi 
qu’avec ceux du Mahâvaslu , montre en effet très nettement des similitudes 
nombreuses avec ce dernier ouvrage comme avec le Vinaya-pilaka des Mahàsàmghi- 
ka et au contraire des différences tout aussi frappantes et nombreuses avec les 
textes canoniques pâlis et ceux des Mahïsâsaka, Dharmaguptaka et Sarvàstivàdin 
qui nous ont été conservés dans leurs versions chinoises. 

C’est notamment ce qui apparaît clairement quand on compare le long sülra 
dont nous donnons ci-dessous la traduction avec les textes parallèles tirés des 
ouvrages canoniques des autres sectes antiques. Nous y avons ajouté celle d’un 
autre sülra , beaucoup plus court, contant un épisode de la biographie traditionnelle 
du Buddha précédant immédiatement la série des épisodes constituant le sütra long. 
Bien que séparé de ce dernier dans Y Ekollara-àgama, il doit donc y être 
normalement joint et il présente, lui aussi, quelques particularités intéressantes qui 
apparaissent à l’examen comparatif. Aucun autre sülra du même recueil ne contient 
le récit d’autres épisodes de la partie de la biographie du Bienheureux situés entre 
l’Éveil et le retour à Kapilavastu, ni même la relation différente de certains de ceux 
qui sont racontés dans le sülra long. On peut donc considérer ce dernier comme 
formant, avec le sülra court qui le précède immédiatement, une biographie partielle 
du Buddha analogue et en partie parallèle à celles que l’on trouve notamment dans 


(1) Édition de Taishô-Issaikyô (=Taishô), n» 125. 
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les Vinaya-pitaka des Theravàdin, des Mahîsàsaka et des Dharmaguptaka, et que 
nous avons étudiés dans nos Recherches sur la biographie du Buddha : de la quête de 
l’Éveil à la conversion de Sàripulra et de Maudgalyàyana 2 . 

Une telle biographie partielle est absente des Vinaya-pitaka des Mahâsâmghika 
et des Sarvâstivâdin, mais on trouve des récits de plusieurs épisodes séparés et 
dispersés dans le Madhyama-âgama et dans le Sarnyukta-âgama des seconds. Il en 
est de même dans le Mahâvastu des Lokottaravâdin. Quant aux Mülasarvàstivàdin, 
dont les textes canoniques ont visiblement été fixés très tard par écrit, ils nous 
ont laissé, outre une biographie partielle, analogue à celles des Theravàdin, 
Mahîsàsaka et Dharmaguptaka, dans leur propre et énorme Vinaya-pitaka, un 
long sütra intitulé Catusparisal et qui est pratiquement identique à cette bio- 
graphie ; il s’agit en fait d’une sorte de large développement de la biographie 
contée par les Vinaya-pitaka des Theravàdin, Mahîsàsaka et Dharmaguptaka, 
ayant en gros le même plan que celle-ci, avec quelques épisodes supplémentaires 
et surtout une abondance de nouveaux détails merveilleux. 

La biographie partielle de Y Ekoliara-âgama comprend en gros les chapitres 
suivants, qui se subdivisent chacun en plusieurs épisodes : 

1) La fin du séjour du Buddha sur le lieu de l’Éveil. 

2) Le séjour à Bénarès et l’ordination des cinq premiers moines. 

3) Le séjour à Uruvilvà et la conversion des trois frères Kâsyapa. 

4) Le retour à Kapilavastu et la conversion des Sâkya. 

Si l’on compare avec les récits des Vinaya-pitaka des Theravàdin, des 
Mahîsàsaka et des Dharmaguptaka, ainsi qu’avec le Catusparisat-sütra, qui ont tous 
les quatre un même plan général, on constate que V Ekottara-âgama ignore le séjour 
du Buddha à Ràjagrha, où il convertit notamment âàriputra et Maudgalyàyana, 
mais il ajoute en revanche une longue narration du retour du Bienheureux à 
Kapilavastu, sur lequel sont muets les quatre autres ouvrages, du moins dans leur 
biographie partielle. Autrement dit, le quatrième et dernier chapitre diffère : dans 
Y Ekottara-âgama, il conte des événements situés à ou en rapport direct avec 
Kapilavastu, tandis que, dans les quatre autres textes, il s’agit d’épisodes localisés à 
Ràjagrha. Ajoutons que l’Â^ama ne contient aucun sütra où soient narrés ces 
derniers, alors que les trois Vinaya-pitaka racontent, à d’autres endroits, le retour 
du Buddha à sa ville d’origine et divers événements qui l’ont suivi de peu. On ne 
peut cependant pas en conclure que la secte à laquelle appartenait Y Ekottara-âgama 
ignorait ce séjour du Bienheureux à Ràjagrha, car celui-ci a fort bien pu être 
raconté dans d’autres parties de son Tripitaka, dans son Vinaya-pitaka notamment, 
ou dans son Madhyama-âgama ou son Samyukla-âgama. Tout au plus peut-on 
supposer l’existence d’une étape ancienne de la constitution de la biographie 
partielle du Buddha réduite encore aux trois premiers chapitres ci-dessus, c’est-à- 
dire au séjour sur le lieu de l’Éveil, au voyage à Bénarès et au séjour à Uruvilvà 
avec la conversion des trois frères Kàsyapa. 

Examinons maintenant le premier chapitre. Dans YÂgama, il est réduit à deux 
épisodes seulement, et qui, de plus, sont étroitement liés par le sens, entre eux et 
avec ce qui suit, c est-à-dire le deuxième chapitre. En somme, il est réduit ici à ce 
qui forme la fin du premier chapitre dans les trois Vinaya-pitaka et dans le 
Catusparisal sütra, à ce qui est en somme, bien que situé à l’endroit de l’Éveil 


(2) Publications de l’E.F.E.O., vol. LUI, Paris, 1963. 
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comme l’ensemble de ce premier chapitre, une transition vers le deuxième chapitre, 
contant le voyage à Bénarès où le Buddha convertit ses cinq anciens compagnons et 
fonda ainsi sa Communauté monastique. Si V Ekottara-âgama ne contient pas, 
ailleurs, de récit des autres événements suivant immédiatement l’Éveil et narrés 
dans les quatre autres ouvrages, cela ne signifie pas nécessairement que ces épisodes 
aient été ignorés de la secte à laquelle il appartenait, pour des raisons semblables 
à celles que nous avons signalées plus haut, à propos du quatrième chapitre. Dans 
VÂgama, ce premier chapitre n’est donc qu’une introduction au deuxième chapitre : 
le Buddha recule d’abord devant l’inutilité de la prédication, mais, le dieu Brahma 
l’ayant fait changer d’avis, il cherche ensuite à qui il doit d’abord enseigner sa 
Doctrine de Salut, ce qui le conduit à choisir ses cinq anciens compagnons, 
séjournant présentement près de Bénarès. Notons que, pour l’essentiel, le récit de 
ces deux épisodes dans VÂgama ne diffère guère des narrations contenues dans les 
quatre autres ouvrages, ce qui conduit à supposer une tradition déjà bien établie 
dont dérivent ces cinq récits. 

Un seul détail important distingue le texte de l’Â^ama des quatre autres : la 
localisation précise de l’épisode. En effet, à deux reprises, en tête du petit sülra 
(p. 593a) et du grand sülra (p. 618a), il situe la scène «au pays des Magadha, sous 
l’arbre de l’Aire de l’Éveil ( bodhi-manda )», sans préciser aucunement que cet 
endroit est tout proche du village d’Uruvilvâ comme le font les quatre autres 
ouvrages. Cela est d’autant plus surprenant que ce village d’Uruvilvâ sera bel et 
bien nommé par le même Âgama , comme par les autres textes, et à plusieurs 
reprises, dans le troisième chapitre. Ce silence étonnant m’a conduit à supposer que 
le souvenir du lieu exact de l’Éveil avait été perdu assez tôt par la Communauté, ou 
même qu’elle ne l’avait peut-être jamais connu, et que la localisation de la Bodhi 
près d’Uruvilvà aurait été déterminée, d’une façon quelconque, deux siècles environ 
après le Parinirvàna du Buddha, par le récit de la conversion de Kàsyapa 
d’Uruvilvâ, récit dont tout porte à croire qu’il est du reste purement légendaire 3 . 

Le deuxième chapitre, centré sur le séjour du Bienheureux à Bénarès, a la même 
composition que celui qui lui correspond dans les trois Vinaya-pilaka et dans le 
Calusparisat-sülra , à savoir les épisodes suivants : 

1) La rencontre avec l’ascète brahmanique Upika (?), que le Buddha ne parvient 
pas à convaincre. 

2) L’accueil du Bienheureux à Bénarès par les cinq ascètes. 

3) La mise en mouvement de la Roue de la Doctrine. 

4) La conversion des cinq disciples, qui deviennent moines 4 . 

Il y manque toutefois les autres sermons que le Buddha adresse encore à ces 
derniers à Bénarès, mais, comme les autres sources, y compris un sulta pâli des 
Theravâdin et un sülra des Sarvâstivâdin, diffèrent sur la nature de cette 
prédication, le silence de VÂgama ne fait que confirmer ce que l’on pouvait tirer de 
cette divergence, à savoir que ce cinquième épisode était une addition assez tardive. 
Cependant, notre sülra conte deux scènes qui figurent dans les quatre autres 
ouvrages, c’est-à-dire la proclamation des dieux concernant la mise en mouvement 


(3) André B a RE au, Le Buddha et Uruvilvâ, Indianisme et Bouddhisme, Mélanges offerts à 
M« r Etienne Lamoile, Publications de l'Institut orientaliste de Louvain, n“23, Louvain-la-Neuve, 1980, 

pp. 1-18. 

(4) Cf. mes Recherches sur la biographie du Buddha ..., chap. IV, pp. 155-198. 
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de la Roue de la Doctrine et les conseils donnés par le Bienheureux à ses cinq 
moines sur l’organisation de leur vie. 

Aussitôt après avoir donné ces instructions aux cinq hommes, le Buddha se rend 
à Uruvilvà pour y prêcher sa Doctrine aux ascètes qui y demeurent. L ' Ekotlara- 
âgama ignore donc les autres épisodes situés à Bénarès ou sur le chemin de retour 
par les trois Vinaya-pitaka et le Catusparisat-sülra : les conversions successives de 
Yasas, des compagnons de celui-ci, du groupe des bons vivants, ainsi que les 
interventions de Mâra contées par les Theravâdin et en partie par les Dharmagupta- 
ka 5 . Tout ce chapitre intermédiaire apparaît donc comme ayant été constitué plus 
tard que les autres et seulement dans le groupe issu des Sthaviravâdin auquel 
appartenaient les Theravâdin, les Mahîsàsaka, les Dharmaguptaka et, très 
probablement aussi, les Mülasarvâstivàdin. Nous pouvons voir là un indice 
supplémentaire en faveur de l’hypothèse selon laquelle notre Âgama aurait eu pour 
origine une secte issue des Mahàsàmghika. 

Le troisième chapitre raconte les prodiges accomplis par le Bienheureux en vue 
de convertir Kâsyapa d’Uruvilvâ et ses cinq cents disciples. Le nombre des épisodes 
est un peu moindre que celui des quatre autres ouvrages, et l’on peut voir là un 
indice d’ancienneté relative d’autant plus sérieux que, si plusieurs des miracles 
relatés par tout ou partie de ces quatre autres textes sont ignorés de Y Ekottara- 
âgama , tous ceux que décrit celui-ci sont aussi racontés par ces quatre ouvrages. En 
voici la liste, dans l’ordre où ils sont contés : 

I) La victoire du Buddha sur le féroce Nâga. 

2) Les voyages prodigieux du Bienheureux. 

3) Les miracles accomplis autour du culte rendu au feu. 

4) Le Buddha devine la pensée de Kâsyapa et accomplit un voyage prodigieux. 

5) La visite des quatre Rois Divins. 

6) La visite de Sakra Devânâmindra. 

7) La visite de Brahma, roi des dieux. 

8) Le nettoyage des haillons. 

9) Le prodige de l’inondation. 

10) La conversion et l’ordination de Kâsyapa d’Uruvilvâ. 

II) La conversion et l’ordination des deux autres Kâsyapa. 

12) Le sermon aux trois frères Kâsyapa et à leurs mille disciples 6 . 

On notera enfin que le texte de Y Ekotlara-âgama ne diffère des quatre autres, 
dans ce chapitre comme dans les deux précédents, que par des détails dans le récit 
des épisodes qui leur sont communs, ces divergences étant de même nature et du 
même degré d’importance que celles qui distinguent entre eux les trois Vinaya- 
pitaka dans les mêmes parties, et que le récit de YÀgama est généralement un peu 
plus bref, un peu plus simple, que les trois autres, ce qui peut être aussi un indice 
d’archaïsme relatif. 

En somme, pour ces trois premiers chapitres, le texte de YÀgama semble être 
demeuré un peu plus fidèle, dans l’ensemble, à la version commune primitive que 
ceux des trois Vinaya-pitaka des Theravâdin, des Mahîsàsaka et des Dharmagupta- 
ka, et, à plus forte raison, que celui du Catusparisal-sùlra des Mfilasarvàstivâdin. 


(5) Ibid., chap. V, pp. 199-252. 

(6) Ibid., chap. VI, pp. 253-320. 
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Il en va tout autrement du quatrième chapitre du long sûtra de 1 ’Ekottara- 
âgama, où le retour du Bienheureux à Kapilavastu se substitue au séjour à 
Râjagrha, raconté par les quatre autres ouvrages. Le récit de ce retour du Buddha 
chez les Sâkya et des premiers épisodes qui le suivent immédiatement se trouve bien 
dans les trois Vinaya-pitaka, mais à d’autres endroits, éloignés de la biographie 
partielle, donc séparés de celle-ci, et de plus leur plan est très différent de celui de 
YAgama, ainsi du reste que l’ensemble de leur narration, comme nous allons le voir. 

Le texte de Y Ekotlara-âgama se compose des épisodes suivants : 

1) Le Buddha pense à retourner à Kapilavastu. 

2) Il envoie le moine Udaya annoncer au roi Suddhodana l’arrivée prochaine du 
Bienheureux. 

3) Celui-ci arrive à Kapilavastu, où il est accueilli solennellement par le roi et le 
peuple. 

4) Converti par le Buddha, le roi ordonne aux Sâkya d’entrer dans la 
Communauté monastique en forte proportion, ce qui est fait. 

5) La famille royale vient en grande pompe conduire les jeunes princes sâkya 
qui doivent être ordonnés moines. 

6) Le Buddha accueille ceux-ci par des prédictions et répond favorablement à 
diverses demandes du roi. 

7) Le Bienheureux fait l’éloge de divers moines. 

Or, non seulement ce plan ne se retrouve nulle part ailleurs, même dans le 
Mahâvaslu qui raconte, lui aussi, ce retour du Buddha chez les Sâkya, mais ceux des 
récits analogues des trois Vinaya-pitaka et du Mahâvastu diffèrent grandement les 
uns des autres. Il est bien clair que ces cinq narrations se sont formées très tard en 
assemblant des épisodes auparavant séparés et en y ajoutant divers éléments 
nouveaux, apparemment même imaginés alors pour des raisons variées. 

En outre, le récit de YÀgama est beaucoup plus proche de celui du Mahâvastu 
que de ceux des trois Vinaya-pitaka , non pas tellement par le plan mais par le ton et 
par l’abondance des éléments secondaires et des détails où les prodiges tiennent une 
grande place. Au contraire de ce que nous avions constaté pour les trois premiers 
chapitres, le quatrième est donc nettement plus récent dans sa composition et son 
style que les narrations parallèles des trois Vinaya-pitaka. Il s’ensuit naturellement 
qu’il a été ajouté aux trois premiers longtemps après que ceux-ci aient été groupés 
en un tout et fixés dans leur rédaction. 

Examinons maintenant, pour les comparer avec celui de Y Ekottara-âgama, les 
récits du retour du Bienheureux à Kapilavastu contenus dans les trois Vinaya- 
pitaka et dans le Mahâvaslu. 

Voici celui des Theravâdin : 

1) Le Buddha arrive seul à Kapilavastu, fait sa tournée d’aumônes dans la ville 
et entre dans la maison d’un certain Sakya Suddhodana. 

2) Là, une femme désigne à son fils Ràhula le Buddha comme étant son père et 
l’engage à lui réclamer son héritage. 

3) L’enfant suit le Bienheureux dans la rue et il reçoit l’ordination des novices 
en guise d’héritage. 

4) Le Sâkya Suddhodana vient protester contre cette ordination et demande au 
Buddha, qui l’accepte, d’interdire dorénavant l’ordination des mineurs non 
autorisés par leurs parents 7 . 


(7) .Mahâvagga, édition de la Pâli Text Society (= P.T.K.), vol. I, pp. 82-83. 
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Le récit des Mahïsâsaka est très différent : 

1) Apprenant que le Buddha vient d’arriver tout près de Kapilavastu, le roi 
âuddhodana vient lui rendre visite, exprime son émerveillement et écoute le sermon 
de l’ascète. 

2) Le roi demande à devenir moine, mais le Buddha refuse. 

3) De retour dans son palais, le roi lance une proclamation par laquelle il 
approuve l’ordination des Sâkya. 

4) Mahàprajâpatî Gautamï demande l’ordination au Buddha, qui refuse 8 . 

Le Vinaya-pitaka des Dharmaguptaka ne raconte nulle part le retour du 
Bienheureux à Kapilavastu, mais il relate des épisodes séparés liés à ce retour : 
l’ordination de l’enfant Râhula et la protestation du roi âuddhodana, l’ordination 
des jeunes Sâkya, la demande d’ordination de Mahàprajâpatî Gautamï 9 . Notons 
bien, car cela est important, que les narrations de chacun de ces trois épisodes 
distincts sont très proches dans les trois Vinaya-pitaka, prouvant une fois de plus 
l’étroite parenté qui existait entre les Theravâdin, les Mahïsâsaka et les 
Dharmaguptaka, et très différents au contraire de celles de VÂgama et du 
Mahâuastu. 

Ce dernier raconte ainsi le premier retour du Bienheureux à Kapilavastu : 

1) Apprenant l’Éveil, les âàkya en informent le roi âuddhodana. 

2) Sur leur proposition, celui-ci envoie Chandaka et Udâyin inviter le Buddha à 
venir à Kapilavastu. 

3) Le Bienheureux donne aux deux messagers l’ordination. 

4) Il se met en marche vers la ville de sa jeunesse. 

5) Le roi sort en grand cortège pour accueillir le Buddha, mais la vue des moines 
le scandalise et il rentre au palais. 

6) Apprenant cela, le Buddha envoie Kâlodâyin donner au roi les explications 
nécessaires pour le faire changer d’attitude. 

7) Le roi et ses sujets vont rendre visite au Buddha. 

8) La princesse Yasodharâ, ex-épouse de celui-ci, guérit miraculeusement la 
reine Gautamï d’une maladie oculaire. 

9) Le Buddha convertit le roi âuddhodana par un sermon 10 . 

Le Mahâvastu raconte ailleurs l’ordination des jeunes âàkya 11 , et son récit est, 
ici encore, plus proche de celui de l’ Ekottara-âgama que de ceux des trois l'inaya- 
pitaka, avec lesquels il présente cependant d’intéressantes similitudes, comme nous 
le verrons plus loin. 

Comparons, pour commencer, les narrations de ce qui est proprement le retour 
du Bienheureux à Kapilavastu. Inexistante chez les Dharmaguptaka, comme aussi 
dans les Vinaya-pitaka des Mahâsâmghika et des Sarvâstivâdin, elle est réduite à 
quelques lignes chez les Theravâdin, où elle n’est manifestement qu’une simple et 
brève introduction au récit de l’ordination de Râhula, qui crée la catégorie des 
novices. Elle est un peu plus développée chez les Mahïsâsaka, où elle sert à 
introduire la longue narration de la demande d’ordination de Mahàprajâpatî 
Gautamï, qui aboutira à la fondation de l’ordre des nonnes, mais elle est très 


(8) Taishô n "1421, p. 185b. 

(9) Taishô n "1428, pp. 809c -810a, 590b -591c, 922c. 

(10) Mahâuastu, éd. E. Senart, vol. MI, pp. 90-125; t,rad. angl. de J. J. .lunes, vol. III, pp. 93-121. 

(11) Ibid., éd. E. Senart., vol. III, pp. 176-182; trad. angl. de J. J. Jones, vol. III, pp. 170-178. 
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différente du texte pâli pour d’autres raisons. Apprenant l’arrivée du Buddha, 
âuddhodana, qui est ici le roi des ââkya, vient lui rendre courtoisement visite, il le 
loue, l’écoute prêcher, puis lui demande l’ordination, ce que refuse le Bienheureux ; 
cette dernière scène est entièrement inconnue des autres ouvrages canoniques. 
Enfin, de retour dans son palais, le roi âuddhodana fait savoir aux ââkya ses sujets 
qu’il leur permet de devenir moines bouddhistes ; on peut voir, dans cette scène très 
brève, l’origine de la scène initiale et beaucoup plus complexe de la narration de 
l’ordination des jeunes ââkya dans VEkottara-âgama et le Mahâvastu, que nous 
examinerons plus loin. 

Dans ces deux derniers ouvrages, le récit du retour du Buddha à Kapilavastu est 
très différent des deux précédents, et d’abord beaucoup plus long. Plusieurs scènes 
précèdent l’arrivée du Bienheureux à la ville de sa jeunesse, tandis que, chez les 
Theravâdin et les Mahïsâsaka, la narration part précisément de cette arrivée. 
Cependant, Y Agama et le Mahâvastu diffèrent ici complètement, car, si le premier 
attribue l’initiative du voyage au Bienheureux, qui souhaite retourner chez les 
Sâkya et envoie au roi âuddhodana le moine Udaya annoncer à celui-ci la venue 
prochaine de son fils 12 , le second inverse la situation en racontant que le roi envoie 
de lui-même au Buddha deux laïcs ââkya, dont l’un se nomme étrangement 
Udâyin, pour inviter le Maître à se rendre à Kapilavastu. De là dérivent 
naturellement des scènes secondaires très différentes : dans VÂgama, Kâsyapa 
d’Uruvilvâ, puis Udaya, devinent la pensée du Buddha, puis Udaya accomplit des 
prodiges divers pour prouver au roi que son maître a bien atteint l’Éveil, enfin il 
converse longuement avec âuddhodana pour achever de le convaincre et lui fournir 
toutes informations utiles ; dans le Mahâvastu , les ââkya apprennent, par la rumeur 
publique, l’Éveil de leur prince et ils en informent le roi; sur leur conseil, celui-ci 
envoie au Bienheureux deux messagers laïcs, Udâyin et Chandaka, avec des 
instructions précises, ce qui conduit ceux-ci à accepter contre leur gré l’ordination 
que leur offre le Buddha, et ce qui retarde la venue de ce dernier à Kapilavastu. Les 
deux textes se rejoignent sur l’essentiel pour raconter le voyage du Bienheureux, 
son arrivée et l’accueil solennel que le roi et ses sujets lui font. Ici aussi, cependant, 
une série de scènes incidentes sépare le récit du Mahâvastu de celui de VAgama, 
beaucoup plus simple dans sa structure sinon dans les détails : en allant au devant 
du Buddha, le roi est scandalisé par la tenue des moines et il rentre à son palais ; 
rela oblige le Bienheureux à lui envoyer Udâyin, ce ââkya devenu moine depuis 
peu, expliquer les choses à âuddhodana et le faire revenir à de meilleurs sentiments ; 
enfin, la princesse Yasodharâ accomplit un prodige apparemment gratuit, mais qui 
ajoute indirectement à la gloire du Buddha, son ancien époux. 

Voyons maintenant la seconde partie de ce quatrième chapitre du sütra , qui 
conte l’ordination des jeunes ââkya, en la comparant avec les narrations de cet 
épisode contenues dans les trois Vinaya-pitaka des Theravâdin, des Mahïsâsaka et 
des Dharmaguptaka, et aussi avec celle du Mahâvastu. Notons tout d’abord que, 
nulle part ailleurs que dans V Ekottara-âgama, l’ordination des jeunes ââkya ne suit 
immédiatement le retour du Buddha à Kapilavastu, ce qui distingue encore notre 
sütra de tous les autres textes que l’on peut mettre en parallèle. 


(12) A noter l’élément mahâyâniste inséré dans les paroles que le Buddha adresse à Uruvilvâ- 
Kâsyapa pour lui expliquer son intention de se rendre à Kapilavastu : cette double allusion à la carrière 
des Bodhisattva est évidemment une addition tardive à une version qui était elle-même probablement 
postérieure au début de notre ère, ou guère plus ancienne. 
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Les récits des Theravâdin et des Mahïsâsaka sont très proches l’un de l’autre et 
ne diffèrent guère que par des détails fort secondaires 13 . Celui des Dharmaguptaka 
est un peu plus différent, mais il conserve essentiellement la même structure et il 
dérive manifestement de la même tradition que les deux autres 14 . Sans simplifier 
outre mesure, on peut donc considérer que ces trois textes ont le même plan, que 
voici : 

1) Le Buddha séjourne à Anupïya, dans un pays voisin de celui des Sâkya. 

2) Chez ces derniers, de nombreux jeunes gens deviennent moines. 

3) Mahânâman convainc son jeune frère Anuruddha de devenir moine. 

4) Anuruddha va demander l’autorisation à sa mère, qui la conditionne à 
l’ordination de Bhaddiya, roi des Sâkya et ami de son fils. 

5) Bhaddiya refuse d’abord, alléguant ses devoirs royaux, puis accepte en 
demandant un délai. 

6) Les deux jeunes gens vont, accompagnés de quelques amis et de leur barbier 
Upâli, demander au Buddha l’ordination. 

7) En route, ils renvoient Upâli, mais celui-ci les suit de loin, bien décidé à 
devenir moine, lui aussi, et il les rejoint à Anupiya. 

8) Le Buddha ordonne d’abord Upâli, à la demande des jeunes Sâkya, désireux 
de vaincre ainsi leur orgeuil, puis il ordonne ces derniers. 

9) Ces jeunes Sâkya et Upâli font des progrès rapides, mais différents, sur la 
Voie de la Délivrance. 

10) Bhaddiya vient en tête, pratiquant une certaine forme de méditation qui 
intrigue les autres moines, ce qui conduit le Bienheureux à l’interroger, puis à faire 
son éloge. 

Le récit du Mahâvasiu se compose des scènes suivantes : 

1) Le Buddha séjourne à Kapilavastu. 

2) Le roi Suddhodana convoque les Sâkya et les invite à donner un fils de 
chaque famille à la Communauté monastique. 

3) Plusieurs jeunes princes décident de devenir moines. 

4) Après avoir consulté son frère Mahânâman, Anuruddha prend la même 
décision. 

5) Les jeunes Sâkya viennent en grande pompe demander au Buddha 
l’ordination. 

6) Leur barbier Upâli avait jadis coupé les cheveux du Buddha. 

7) Celui-ci lui donne l’ordination en premier, pendant que les jeunes Sâkya font 
leurs adieux à leurs parents et amis. 

8) A la demande du Bienheureux, les jeunes Sâkya, devenus moines à leur tour, 
se prosternent devant Upâli, imités par le roi et ses sujets, ce qui étonne les 
conseillers du roi. 

9) Pour les éclairer, le Buddha raconte le jâtaka de Gaiigapâla, selon lequel, 
dans une vie antérieure, le roi et sa cour s’étaient déjà prosternés devant le futur 
Upâli 15 . 


(13) Cullavagga, éd. P.T.S., vol. II, pp. 180-184 pour les Theravâdin. Taishû, iv 1421, pp. 10c- 17e 
pour les Mahîs’âsaka. 

(14) Taishô, n° 1428, pp. 590b-591e. 

(15) Mahâvastu , éd. E. Senart, vol. III, pp. 176-182; trad. anal, de J. J. Jones, vol. III im 170- 

178. 
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Dans le Mahâvaslu comme dans VÂgama, toute l’action se déroule à 
Kapilavastu, alors que cette ville n’est pas nommée une seule fois dans les trois 
récits des Vinaya-pitaka , où l’on ne précise nulle part où demeurent les jeunes 
ââkya. De plus, le Mahâvastu et VÂgama donnent un rôle très important à 
âuddhodana, roi des êàkya, tandis que les trois autres narrations ne soufflent mot 
de celui-ci. Dans les deux premiers textes, le roi, désireux de fournir de nombreux 
disciples ksalriya au Buddha, ordonne aux ââkya de donner au Samgha un fils de 
chacune de leurs familles, décision qu’ignorent évidemment les trois autres récits. 
De Mahâvaslu et VÂgama nomment en outre les trois frères de âuddhodana, qui sont 
absents des trois Vinaya-pitaka. Dans les deux premiers textes, les jeunes Sâkya 
viennent en grande pompe, accompagnés du roi, de sa cour et de ses sujets, 
demander au Buddha l’ordination monastique, alors que, dans les trois autres, 
Anuruddha et le petit groupe de ses amis s’enfuient en cachette et seuls avec leur 
barbier Upâli. Enfin, Bhaddiya, qui joue un si grand rôle dans les trois narrations 
des V inaya-pitaka, est complètement ignoré de VÂgama et tout juste nommé par le 
Mahâvaslu parmi les jeunes princes de la famille royale des Sâkya. 

Sur d’autres points, le récit du Mahâvaslu est cependant plus proche de ceux des 
trois Vinaya-pitaka que de celui de VEkotlara-âgama. D’abord, il présente 
Anuruddha comme étant le frère de Mahânàman et non pas de Nanda, et il cite 
assez longuement la conversation entre ces deux jeunes Sâkya, tandis que VÂgama 
réduit celle-ci à un bref paragraphe. Le Mahâvastu donne aux cinq disciples 
ordonnés moines à Bénarès les mêmes noms que ceux sous lesquels les connaissent 
les trois Vinaya-pitaka , à savoir Âjnàta Kaundinya, Asvakin, Bhadraka, Vâspa et 
Mahânâman, alors que VÂgama nomme seulement le premier dans le deuxième 
chapitre contant le séjour du Buddha à Bénarès, et lui adjoint, à la fin du quatrième 
chapitre, outre Vâspa et Mahânàman, Subhrgu (?) et Udaya, ce dernier devant être 
certainement identifié avec le moine envoyé par le Bienheureux à Kapilavastu pour 
annoncer au roi âuddhodana la prochaine arrivée de son fils. Cet Udaya, dont la 
valeur est louée par le roi et par le Buddha dans l’avant-dernière scène du sütra, 
joue donc un rôle analogue, quoique inversé, à celui du messager envoyé par 
Suddhodana au Buddha dans le Mahâvastu et qui porte un nom extrêmement 
proche du sien, Udàyin. Les deux hommes diffèrent pourtant nettement, puisque 
cet Udàyin est un ââkya laïc, que le Bienheureux ordonne contre son gré, mais on 
est conduit à penser qu’il s’agissait à l’origine d’un même personnage, ayant évolué 
différemment par la suite dans la tradition représentée par le Mahâvastu et dans 
celle à laquelle appartenait VÂgama. Enfin, un autre trait important concerne le 
barbier Upâli, qui joue un rôle nullement négligeable dans les récits des trois 
Vinaya-pitaka et plus encore dans celui du Mahâvastu, mais qui est totalement 
ignoré de notre sütra. 

Comme on le voit, la narration de l’ordination des jeunes Sâkya dans le 
Mahâvaslu est en quelque sorte intermédiaire entre celles des trois Vinaya-pitaka 
et celle de V Ekollara-âgama. C’est un indice supplémentaire de l’appartenance de 
ce dernier ouvrage au Sûtra-pilaka d’une secte au moins aussi éloignée des 
Theravàdin, MahTsàsaka et Dharmaguptaka que l’étaient les Lokottaravàdin, 
auteurs du Mahâvastu. Puisque ces derniers étaient issus des Mahâsàmghika, il 
est. clair que les auteurs de notre Âgama faisaient partie, à plus forte raison, d’une 
secte ayant, elle aussi, les Mahâsàmghika pour origine. 
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1-1) (P. 593a). Ainsi ai-je entendu : Une fois, le Buddha était au pays des 
Magadha, sous l’arbre de l’Aire de la Voie (Bodhi-manda). A ce moment, le 
Bienheureux avait obtenu la Voie depuis peu de temps. Il fit alors naître cette 
réflexion : «Maintenant, ma doctrine est très profonde, difficile à voir clairement, 
difficile à saisir, difficile à percevoir et à connaître, impossible à méditer. Elle est 
perceptible et connaissable [seulement] par ceux qui ont une connaissance subtile et 
excellente de la cessation, qui analysent le sens et les principes, ceux qui s’exercent 
sans se lasser y trouvent leur joie. Si je prêche aux hommes cette excellente 
doctrine, ils ne l’accepteront pas avec confiance, ils ne la serviront ni ne la 
pratiqueront non plus. Grande serait [pour moi] la fatigue, ce serait ensuite nuisible. 
A présent, il convient donc que je (p. 593b) garde le silence. Comment serait-il 
nécessaire que je prêche la doctrine?» 

A ce moment, le dieu Brahma, qui était dans le ciel de Brahma, connut de loin 
ce qu’avait pensé le Tathâgata. Tout comme un homme fort plie son bras tendu, en 
un instant, il disparut du ciel de Brahma et il se rendit auprès du bienheureux. 
S’étant prosterné aux pieds de celui-ci, il resta debout sur un côté. Alors, le dieu 
Brahma dit au Bienheureux : «Ce JambudvTpa sera certainement détruit, et les 
trois mondes (dhàtu) perdront l’Œil. Le Tathâgata est parvenu à la dignité 
(arhaltva), à l’Éveil complet et parfait (samyaksambodhi). Étant apparu dans le 
monde, il doit répandre le Joyau (raina) de la Doctrine (dharma), car maintenant il 
n’a pas [encore] répandu partout la saveur (rasa) de la Doctrine. Je souhaite 
seulement que le Tathâgata prêche partout la Doctrine profonde ( gambhîra ) à tous 
les êtres (satlva). En outre, parmi les êtres, il en est dont les facultés (indriya) [sont 
telles qu’ils] sont faciles à sauver. S’ils n’entendent pas [la Doctrine], ils perdront 
définitivement l’Œil de la Doctrine ( dharma-caksus ), ils deviendront des enfants 
abandonnés de la Doctrine. Tout comme des fleurs d ’utpala, des fleurs de kumada, 
des fleurs de pundarîka , quoiqu’elles soient déjà sorties de terre, ne sont pas encore 
sorties de la surface de l’eau et ne sont pas encore ouvertes et épanouies, à ce 
moment, ces fleurs, parce qu’elles désirent apparaître progressivement, ne sont pas 
encore sorties de l’eau ; ou bien, alors, ces fleurs sortent juste de la surface de l’eau ; 
ou bien, alors, ces fleurs ne sont plus recouvertes par l’eau, il en va exactement de 
même de ces sortes d’êtres qui, étant opprimés et accablés par la vision de la 
naissance, de la vieillesse, de la maladie et de la mort, ont des facultés ( indriya ) qui 
peuvent mûrir. S’ils n’entendent pas la Doctrine et qu’ils meurent, ne sera-ce pas 
aussi malheureux ? C’est maintenant le bon moment, et je souhaite seulement que le 
Bienheureux leur prêche la Doctrine». 

Alors, le Bienheureux, ayant su ce que pensait en son cœur le dieu Brahma, à 
cause de sa bonté (maitrî) et de sa compassion ( karunâ ) envers tous les êtres, 
prononça ces stances ( gâihâ ) : 

«Le dieu Brahma vient maintenant exhorter le Tathâgata à ouvrir les 
portes (dvâra) de la Doctrine. Ceux qui l’entendront obtiendront une 
foi ( sraddhà) ferme et ils analyseront l’essentiel de la Doctrine profonde 
(gambhîra). 

«Comme celui qui se tient au sommet d'une haute montagne observe 
partout les sortes d’êtres, à présent que je possède cette Doctrine, étant 
monté sur la terrasse, m’apparaît l’Œil de la Doctrine ( dharma-caksus J». 

Alors, le dieu Brahma fit cette réflexion : «Le Tathâgata va certainement 
prêcher aux êtres la Doctrine profonde et excellente». Il bondit de joie sans pouvoir 
se maîtriser et, s’étant, prosterné aux pieds [du Bienheureux], il s’en retourna au 
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ciel. Alors, le dieu Brahma, ayant entendu ce qu’avait dit le Buddha, se réjouit et le 
pratiqua en s’y conformant. 

2) (P. 618a). Ainsi ai-je entendu : Une fois, le Buddha était au pays des Magadha, 

au pied de l’arbre de l’Aire de l’Éveil (Bodhimanda), alors qu’il venait de devenir un 
buddha. 

A ce moment, le Bienheureux fit cette réflexion : «A présent, j’ai obtenu cette 
doctrine ( dharma ) extrêmement profonde, difficile à comprendre, difficile à saisir, 
difficile à voir clairement, difficile à connaître, très subtile, très mystérieuse, 
(p. 618b) perceptible et connaissable par les sages. A présent, à qui dois-je prêcher 
cette doctrine en premier? A qui ferai-je comprendre ma doctrine?» 

Alors, le Bienheureux fit cette réflexion : «Aràda Kâlâma a toutes ses facultés 
( indriya ) entièrement mûres ( vipakva ) ; il doit donc obtenir le salut en premier. En 
outre, il attend que je possède la doctrine». Dès qu’il eut fait cette réflexion, il y eut 
dans l’espace un dieu qui dit au Bienheureux : «Aràda Kâlâma est mort depuis sept 
jours». A ce moment, le Bienheureux fit cette réflexion : «Quel malheur qu’il ait 
achevé sa vie sans avoir entendu ma doctrine! S’il avait entendu ma doctrine, il 
aurait été capable de la comprendre». 

A ce moment, le Bienheureux fit cette réflexion : «A présent, à qui prêcherai-je 
ma doctrine en premier et ferai-je en sorte qu’il puisse la comprendre? Maintenant, 
Udraka Râmaputra doit obtenir le salut en premier. Je vais la lui prêcher et, 
lorsqu’il aura entendu ma doctrine, il sera le premier à pouvoir la comprendre». Dès 
que le Bienheureux eut fait cette réflexion, il y eut dans l’espace un dieu qui lui dit : 
« Hier, au milieu de la nuit, il a achevé sa vie ». Alors le Bienheureux fit encore cette 
réflexion : «Quel malheur qu’ Udraka Râmaputra ait achevé sa vie sans avoir 
entendu ma doctrine ! S’il avait pu entendre ma doctrine, il aurait été capable de la 
comprendre ». 

Alors, le Bienheureux fit encore cette réflexion : «Qui donc entendra le premier 
ma doctrine en étant capable de la comprendre?» A ce moment, le Bienheureux 
réfléchit à nouveau : «Cinq moines ( bhiksu ) ont beaucoup de richesses 
[intérieures?]. Depuis ma naissance, ils m’ont suivi». Alors, le Bienheureux fit cette 
réflexion : «Ces cinq moines, où se trouvent-ils à présent?» Aussitôt, au moyen de 
son œil divin (divyacaksus), il vit les cinq moines, à Vàrânasî, chez les Sages 
[Rsipatana], dans le parc aux Daims [Mrgadàya], endroit où ils s’étaient fixés. 
« Maintenant, je vais aller leur prêcher la doctrine en premier. Quand ils auront 
entendu ma doctrine, ils seront capables de la comprendre». A ce moment, le 
Bienheureux regarda attentivement l’arbre de la Voie pendant sept jours sans 
cligner des yeux. Alors, le Bienheureux prononça ces stances (gâlhâ) : 

«En cet endroit où je suis maintenant assis, j’ai subi les souffrances des 
naissances et des morts. Prenant et utilisant la hache de la sagesse 
( prajhà ), j’ai coupé définitivement les racines qui avaient été plantées 
à l’origine. 

« Les rois divins sont venus ici, et Mâra avec ses vassaux, mais à 
nouveau je les ai soumis par mes moyens (upâya) afin de mettre la 
coiffure de la délivrance (vimukti). 

«Maintenant, au pied de cet arbre, je suis assis sur le siège de dia- 
mant (vajràsana). Ayant obtenu l’omniscience (sarvajhâna), j’ai atteint 
la sagesse (prajnâ) irrésistible. 
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«Assis au pied de cet arbre, j’ai vu la douleur (duhkha) des naissan- 
ces et des morts. Ayant quitté l’origine des morts, la vieillesse et les 
maladies ont [cessé pour moi] définitivement et sans qu’il en reste rien 
( anavasesa)». 

II-l) Quand le Bienheureux eut prononcé ces stances, il se leva de son siège et 
partit en désirant aller à (p. 681c) la ville de Vârânasï. 

A ce moment, l’ascète brahmanique (brahmacârin) Upika (?) vit de loin le 
Bienheureux dont la forme brillante resplendissait en éclipsant la lumière du soleil 
et de la lune. L’ayant vu, il dit au Bienheureux : «0 Gautama, où est maintenant 
ton maître? Sur qui t’appuies-tu pour, ayant quitté ta maison, étudier la Voie? 
Quelle doctrine enseignes-tu, constamment joyeux? D’où viens-tu et où désires-tu 
aller?» Alors, le Bienheureux, se tournant vers cet ascète brahmanique, prononça 
ces stances : 

«Je suis devenu arhant , dans le monde je suis le meilleur et je n’ai pas 
d’égal. Des dieux et des hommes, en ce monde, je suis à présent le 
meilleur et le plus élevé. 

«Je n’ai pas de maître ni non plus d’égaux. Seul et honorable, n’ayant 
pas de supérieur, je suis froid et n’ai plus d’ardeur. 

«Maintenant, je vais faire tourner la Roue de la Doctrine ( dharmacakra ) 
en allant au royaume des Kâsi. Maintenant, en utilisant la liqueur 
d’immortalité (amria), je vais la distribuer aux aveugles [vivant dans] 
les ténèbres. 

«Dans le pays de Vârânasï, sur le territoire du roi des Kâsi, à l’en- 
droit où demeurent les cinq moines, je désire prêcher la doctrine subtile 
et mystérieuse, 

«Pour faire en sorte qu’ils accomplissent la Voie au plus tôt et qu’ils 
obtiennent la connaissance surnaturelle (abhijhâ) de l’épuisement de leurs 
courants impurs (âsrauaksaya) en supprimant l’origine des mauvais (papa) 
phénomènes (dharma). C’est pourquoi je suis le Vainqueur (jina) suprême». 

A ce moment, l’ascète brahmanique soupira, inclina la tête, joignit les mains, fit 
claquer ses doigts, sourit, montra la route et partit. 

2) Alors, le Bienheureux se rendit à Vârânasï. A ce moment, les cinq moines virent 
de loin venir le Bienheureux. L’ayant vu, ils discutèrent et décidèrent ensemble 
ceci : «Voici l’ascète ( sramana ) Gautama qui vient de loin. Sa nature mentale est 
confuse et trouble, sa pensée n’est pas unifiée ni pure. Ne lui parlons donc pas, ne 
nous levons donc pas pour aller au devant de lui et ne l’invitons donc pas non plus à 
s’asseoir». Alors, les cinq hommes prononcèrent aussi cette stance : 

«Cet homme, il ne convient pas de lui montrer du respect, ne le 
regardons pas non plus avec amitié, ne lui souhaitons pas la bienvenue, 
ne l’invitons pas non plus à s’asseoir». 

Quand les cinq hommes eurent prononcé cette stance, ils gardèrent le silence. 
Peu à peu, le Bienheureux s’approcha des cinq moines. Alors, les cinq moines se 
levèrent progressivement et vinrent à sa rencontre, ils lui offrirent un siège qu’ils 
avaient préparé, ils lui donnèrent de l’eau qu’ils avaient puisée. Dès que le 
Bienheureux se fut assis devant eux, il fit cette réflexion : «Ces hommes stupides 
n’ont finalement pas été capables d’accomplir ce qu’ils avaient arrêté». A ce 
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moment, les cinq moines s’adressèrent au Bienheureux en l’appelant «Vénérable» ( à 
y usinant ?). 

Alors, le Bienheureux dit aux cinq moines : «N’appelez pas ‘Vénérable’ celui 
qui est parvenu à l’Éveil complet et parfait ( samyaksambodhi ) suprême (anuttara). 
(P. 619a) Pourquoi? A présent, j’ai réalisé l’Éveil complet et parfait suprême, j’ai 
acquis l’immortalité (amrta) qui est bonne. Faites bien attention! Écoutez ma 
prédication de la doctrine ! » Alors, les cinq moines dirent au Bienheureux : « ô 
Gautama, autrefois, quand tu pratiquais les austérités, tu n’as quand même pas pu 
obtenir la doctrine des hommes supérieurs, à plus forte raison aujourd’hui où ton 
esprit est confus et troublé, et tu dis avoir obtenu la Voie!» 

Le Bienheureux dit aux cinq hommes : «M’avez-vous entendu jadis dire des 
paroles mensongères?» Les cinq moines dirent : «Non, ô Gautama». Le Bienheu- 
reux leur dit : «Le Tathâgata complètement et parfaitement Éveillé (samyaksam- 
buddha) a obtenu l’immortalité. Vous tous, faites bien attention ! Écoutez-moi vous 
prêcher la doctrine!» A ce moment, le Bienheureux fit encore cette réflexion : «A 
présent, je suis tout à fait capable de soumettre ces cinq hommes». 

3) Alors, le Bienheureux dit aux cinq hommes : «Sachez-le, il y a quatre Vérités 
(satya). Quelles sont ces quatre? La Vérité de la douleur, la Vérité de l’origine 
de la douleur, la Vérité de la cessation de la douleur, la Vérité de ce qui permet 
de sortir de la douleur. De celles-ci, que nomme-t-on Vérité de la douleur? La 
naissance est douleur, la vieillesse est douleur, la maladie est douleur, la mort est 
douleur, le chagrin, les lamentations, les tourments, les douleurs, la tristesse, les 
souffrances qu’on ne peut ni évaluer ni exprimer; la réunion avec ce que l’on 
déteste est douleur; la séparation d’avec ce que l’on aime est douleur; ne pas 
obtenir ce que l’on désire, cela aussi est douleur; en résumé, les cinq agrégats 
d’appropriation (upâdânaskandha) sont douleur; c’est ce qu’on appelle la Vérité 
de la douleur. Qu’est-ce que la Vérité de l’origine de la douleur? La répartition de la 
soif ( trsnâ ) des sensations (oedanâ), qui s’exerce sans se fatiguer, le désir qui 
s’attache constamment à l’esprit, c’est ce qu’on appelle la Vérité de l’origine de la 
douleur. Qu’est-ce que la Vérité de la cessation de la douleur? Ce qui peut faire en 
sorte que cette soif cesse, qu’elle s’épuise sans laisser de restes et ne renaisse plus, 
c’est ce qu’on appelle la Vérité de la cessation de la douleur. Que nomme-t-on Vérité 
de ce qui permet de sortir de la douleur? C’est la Voie sainte (ârya mârga) aux huit 
membres (aslârigika), c’est-à-dire la vision ( drsti ) correcte (samyanc), l’intention 
( samkalpa ) correcte, la parole (vâc) correcte, l’activité (karmânta) correcte, la 
façon de vivre (âjîva) correcte, l’effort (vyâyâma) correct, l’attention (smrti) 
correcte, la concentration mentale ( samâdhi ) correcte. C’est ce qu’on appelle la 
doctrine des quatre Vérités. 

«En outre, ô vous les cinq moines, dans cette doctrine des quatre Vérités, 
pour ce qui est de la Vérité de la douleur, l’œil apparut [en moi], la connaissance 
apparut, la science apparut, l’éveil apparut, la lumière apparut, la sagesse apparut 
concernant les choses (dharma) qui n’avaient pas encore été entendues ancienne- 
ment. En outre, cette Vérité de la douleur est réelle et stable, elle n’est pas vaine, 
elle n’est pas fausse, elle n’est absolument pas différente, et c’est pourquoi ce qui est 
enseigné par le Bienheureux est nommé Vérité de la douleur. Pour ce qui est de la 
Vérité de l’origine de la douleur, concernant les choses qui n’avaient pas encore été 
entendues anciennement l’œil apparut, la connaissance apparut, la science apparut, 
l'éveil apparut, la lumière apparut, la sagesse apparut. En outre, cette Vérité de 
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l’origine de la douleur est réelle et stable, elle n’est pas vaine, elle n’est pas fausse, 
elle n’est absolument pas différente, et c’est pourquoi ce qui est enseigné par le 
Bienheureux est nommé Vérité de l’origine de la douleur. Pour ce qui est de la 
Vérité de la cessation de la douleur, concernant les choses qui n’avaient pas été 
entendues anciennement l’œil apparut, la connaissance apparut, la science apparut, 
l’éveil apparut, la sagesse apparut, la lumière apparut. En outre, cette Vérité de la 
cessation de la douleur est réelle et stable, elle n’est pas vaine, elle n’est pas fausse, 
elle n’est absolument pas différente, et c’est pourquoi ce qu’enseigne le Bienheureux 
est nommé Vérité de la cessation de la douleur. Pour ce qui est de la Vérité de ce qui 
permet de sortir de la douleur, concernant les choses qui n’avaient pas été 
entendues anciennement l’œil apparut, la connaissance apparut, la science apparut, 
l’éveil apparut, (p. 619b) la lumière apparut, la sagesse apparut. En outre, cette 
Vérité de ce qui permet de sortir de la douleur est réelle et stable, elle n’est pas 
vaine, elle n’est pas fausse, elle n’est absolument pas différente, et c’est pourquoi ce 
qu’enseigne le Bienheureux est nommé Vérité de ce qui permet de sortir de la 
douleur. Ô vous les cinq moines, sachez-le, ces quatre Vérités, dans leurs trois cycles 
(parivarta) et leurs douze aspects (âkâra), ceux qui no les connaissent pas selon leur 
réalité ne réalisent pas la dignité (arhaitva) suprême ( anuttara ), l’Éveil complet et 
parfait (samyaksambodhi). Par moi, ces quatre Vérités, leurs trois cycles et leurs 
douze aspects ont été analysés et connus selon leur réalité. C’est pourquoi j’ai réalisé 
la dignité suprême, l’Éveil complet et parfait». 

4) Pendant que cette doctrine était prêchée, les poussières et les taches d’Âjnâta 
Kaundinya furent épuisées et il obtint l’œil de la doctrine, pur. Alors, le 
Bienheureux dit à Kaundinya : «A présent, tu as obtenu la doctrine en atteignant la 
doctrine». Kaundinya répondit : «Oui, ô Bienheureux, j’ai atteint la doctrine en 
obtenant la doctrine». 

A ce moment, les divinités terrestres, ayant entendu ces paroles, firent cette 
proclamation : «Maintenant, le Tathâgata, étant à Vàrânasî, a fait tourner la Boue 
de la Doctrine pour les dieux, les hommes et les Mâra, elle que ni les Mâra, ni les 
dieux, ni les hommes, ni les [génies] non-humains (amanusya) ne sont capables de 
faire tourner. Aujourd’hui, le Tathâgata a fait tourner cette Boue de la Doctrine, et 
Âjnâta Kaundinya a obtenu la doctrine de l’immortalité (amrtadharma)». Alors, les 
quatre Bois divins, ayant entendu la proclamation des divinités terrestres, la firent 
retentir et la transmirent en disant : «Âjnâta Kaundinya a obtenu la doctrine de 
l’immortalité». Alors, les Trente-trois dieux, l’ayant entendue des quatre Bois 
divins... les dieux Yâma, l’ayant entendue des Trente-trois dieux... les dieux 
Tusita, ayant entendu cette proclamation à leur tour... les dieux Brahma 
entendirent eux aussi cette proclamation : «Le Tathâgata, étant à Vàrânasî, a fait 
tourner la Boue de la Doctrine pour les dieux, les hommes et les Mâra, elle que ni les 
Mâra, ni les dieux, ni les hommes, ni les [génies] non-humains ne sont capables de 
faire tourner. Aujourd’hui, le Tathâgata a fait tourner cette Boue de la Doctrine. 
Alors, il a donné à Kaundinya le nom d’Âjnâta». 

A ce moment, le Bienheureux dit aux cinq moines : «Qu’un deuxième homme 
reste pour recevoir l’enseignement et que trois hommes mendient leur nourriture. 
La nourriture que ces trois hommes obtiendront, les six hommes la mangeront 
ensemble. Quand ces trois hommes resteront pour recevoir l’enseignement, les deux 
[autres] hommes iront mendier leur nourriture. La nourriture que ces deux hommes 
obtiendront, les six hommes la prendront et la mangeront ». 
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Alors, il les instruisit et, à ce moment, ils saisirent parfaitement la doctrine du 
nirvana sans naissance, ils saisirent aussi parfaitement [ce qui est] sans naissance, 
sans maladie, sans vieillesse et sans mort. Alors, les cinq moines devinrent 
entièrement arhant. A ce moment, dans l’univers des trois mille grands milliers de 
mondes, il y eut cinq arhanl, et le Buddha fut le sixième. 

Alors, le Bienheureux dit aux cinq moines : «Tous ensemble, mendiez votre 
nourriture parmi les hommes, mais prenez garde de ne pas circuler seuls. De plus, 
ceux des êtres vivants fsattva) dont les facultés ( indriya ) sont entièrement mûres 
(vipakva) doivent obtenir le salut. A présent, je vais au village d’Uruvilvâ prêcher 
la doctrine à ceux qui y demeurent». 

II1-1) Alors, le Bienheureux se rendit au village d’Uruvilvâ. A ce moment, au 
bord de la rivière Nairanjanà, il y avait Kâsyapa (p. 619c) qui se trouvait là et y 
demeurait. Il connaissait l’astrologie et la géomancie, il n’y avait rien qu’il ne 
pénétrât ni ne connût parfaitement. Il calculait et comptait les arbres et les fleurs, 
et il les connaissait tous. Il dirigeait cinq cents disciples, qu’il instruisait et éduquait 
chaque jour. Non loin de Kâsyapa, il y avait une maison de pierre, dans laquelle il y 
avait un Nàga venimeux qui habitait. 

Alors, le Bienheureux s’approcha de Kâsyapa et, quand il fut arrivé, il lui dit : 
«Je désire passer une nuit dans la maison de pierre. Si j’en ai la permission, j’irai y 
demeurer». Kâsyapa répondit : «Je ne refuse pas, mais il y a là un Nàga venimeux 
et je crains que vous ne vous blessiez et nuisiez mutuellement». Le Bienheureux 
dit : «Ô Kâsyapa, je ne [puis plus subir de] douleur, ce Nàga ne peut me nuire. Si 
j’en reçois la permission, je passerai là une nuit». Kâsyapa répondit : «Si tu désires 
y habiter, va y demeurer selon ton désir». 

Aussitôt, le Bienheureux alla à la maison de pierre, y disposa son siège et y passa 
la nuit, assis les jambes croisées, le corps droit, l’esprit correctement fixé sur ce qui 
était devant lui. A ce moment, le Nâga venimeux, voyant le Bienheureux assis, 
cracha du feu et du venin. Alors, le Bienheureux entra dans la concentration 
mentale (samâdhi) de la bienveillance ( mailrï ), puis, étant sorti de la concentration 
mentale de la bienveillance, il entra dans la concentration mentale des flammes et 
de la lumière (jvalanolkasamàdhi). Alors le feu du Nâga et la lumière du Buddha 
agirent ensemble et en même temps. 

A ce moment, Kâsyapa se leva dans la nuit pour observer les constellations 
(naksatra). Il vit que, dans la maison de pierre, il y avait un grand feu et une grande 
lumière. Ayant vu cela, il dit à ses disciples : «Cet ascète (sramana) Gautama a une 
tenue parfaite, mais à présent il est mis à mal par ce Nâga, et il est tout à fait digne 
de compassion. Je lui ai pourtant dit ces paroles : « Il y a là un méchant Nàga, tu ne 
peux donc pas y passer la nuit». Alors, Kâsyapa dit à ses cinq cents disciples : 
« Prenez des cruches d’eau et montez sur de hautes échelles pour aller éteindre ce feu 
et faire en sorte que cet ascète soit secouru de ce danger». Alors, Kâsyapa alla, à la 
tète de ses cinq cents disciples, à la maison de pierre pour éteindre ce feu, les uns 
prenant de l’eau et la lançant, les autres disposant des échelles mais ils ne purent 
faire en sorte que le feu s’éteignit, tous étant attirés par la puissance surnaturelle du 
Tathâgata. 

A ce moment, le. Bienheureux entra dans la concentration mentale de la 
bienveillance et il fit en sorte que, progressivement, le Nàga ne fût plus irrité. Alors, 
ce méchant Nâga éprouva de la peur en son cœur; de l’est vers l’ouest il s’enfuit 
rapidement en désirant sortir de la maison de pierre, mais il ne put sortir de celle-ci. 
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Alors, ce méchant Nâga vint vers le Tathâgata, entra dans le bol (pâtra) du 
Bienheureux et y resta. A ce moment, le Bienheureux toucha de sa main droite le 
corps du méchant Nâga, puis il prononça ces stances : 

«La sortie du Nâga est extrêmement difficile, le Nâga se réunit avec 
[d’autres] Nâga. 0 Nâga, ne produit pas de pensée de méchanceté, car la sortie 
du Nâga est extrêmement difficile. 

« Dans le passé, aussi nombreux que les grains de sable du Gange furent 
les extinctions complètes (parinirvâna) des buddha, mais tu ne les as jamais 
rencontrés, à cause du feu de la colère. 

(P. 620a) «Grâce à une bonne ( kusala ) pensée (citta) envers le Tathâgata, 
tu as abandonné ce venin de la haine. Ayant rejeté le venin de la colère, tu 
pourras alors renaître au ciel (svarga)». 

Alors, le méchant Nâga sortit sa langue et lécha la main du Tathâgata, puis il 
regarda attentivement le visage du Tathâgata. 

Le lendemain, de bon matin, le Bienheureux prit de sa main le méchant Nâga et, 
s’étant rendu auprès de Kàsyapa, il lui dit : «Voici le méchant Nâga très cruel et 
violent. Maintenant, il est soumis». Alors, Kâsyapa, ayant vu le méchant Nâga, fut 
effrayé en son cœur et il dit au Bienheureux : «Arrête ! Arrête ! ô ascète ! N’avance 
pas, car le Nâga se prépare à nuire». Le Bienheureux dit : «ô Kâsyapa, ne crains 
rien! Je l’ai soumis et il ne nuira plus. Pourquoi? Parce que ce Nâga a reçu 
l’enseignement salutaire ». 

Alors, Kâsyapa et ses cinq cents disciples louèrent ce qui était tout à fait 
extraordinaire, tout à fait unique et qui n’avait pas encore existé : «Cet ascète 
(sramana) Gautama a une très grande puissance prodigieuse, car il a pu soumettre 
ce méchant Nâga et faire en sorte qu’il ne fasse plus de mal. Bien qu’il en soit ainsi, 
il n’est pas comme moi, qui ai obtenu la vérité de la Voie». 

Alors, Kâsyapa dit au Bienheureux : «Ô grand ascète ( mahâsramana) , reçois 
mon invitation pour quatre-vingt-dix jours. Ce dont tu auras besoin comme 
vêtements, nourriture, sièges et couches, remèdes contre les maladies, je te le 
fournirai entièrement». Alors, le Bienheureux accepta l’invitation de Kâsyapa en 
gardant le silence. 

A ce moment, le Bienheureux prit le Nâga et le mit dans l’océan (mahâ- 
samudra), et ce méchant Nâga, après la fin de sa vie, que celle-ci fût longue ou 
courte, renaquit au ciel (svarga) des quatre Rois divins. 

2) Alors, le Tathâgata revint habiter dans la maison de pierre. Kàsyapa, s’étant 
procuré toutes sortes d’aliments et de boissons, alla dire au Bienheureux : «Les 
aliments et les boissons sont prêts, tu peux aller déjeuner». Le Bienheureux lui dit : 
«Ô Kàsyapa, va devant moi, je vais venir tout de suite». Après le départ de 
Kàsyapa, il alla au pays du Jambudvïpa, il prit un fruit de jambu sous l’arbre jambu 
puis revint, arrivant avant Kâsyapa dans la maison de pierre, où il s’assit. 

A ce moment, Kâsyapa vit le Bienheureux qui était dans la maison de pierre et 
il lui dit : «Ô ascète, en suivant quel chemin es-tu arrivé dans la maison de pierre?» 
Le Buddha dit (p. 620b) à Kâsyapa : «Après ton départ, je suis allé au pays du 
Jambudvïpa, j’y ai pris un fruit de jambu et je suis revenu ici m’asseoir, ô Kàsyapa, 
sache-le, ce fruit est très bon et très parfumé, tu peux le manger». Kâsyapa 
répondit : «Je n’en ai pas besoin, que l’ascète le prenne lui-même et le mange». 
Alors, Kâsyapa fit encore cette réflexion : «Cet ascète a des pouvoirs surnaturels 
extrêmes, il a une grande puissance prodigieuse, car il a pu aller au pays du 
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Jambudvlpa et y prendre ce bon fruit. Bien qu’il en soit ainsi, il n’est pas comme 
moi [qui ai obtenu] la vérité de la Voie». A ce moment, le Bienheureux, ayant 
déjeuné, retourna là-bas et y passa la nuit. 

De bon matin, Kâsyapa s’approcha du Bienheureux et il lui dit : «Le moment 
du repas est arrivé, tu peux aller déjeuner». Le Buddha dit à Kâsyapa : «Va devant, 
je viendrai après». Après le départ de Kâéyapa, il alla au pays du Jambudvlpa, il y 
prit un fruit d 'âmalaka et revint. Arrivant à la maison de pierre avant Kâsyapa, il 
s’y assit. 

Kâsyapa dit au Bienheureux : «ô ascète, quel chemin as-tu suivi pour venir 
ici?» Le Bienheureux lui dit : «Après ton départ, je suis allé au pays du 
Jambudvïpa, j’y ai pris ce fruit et je suis venu. Il est très bon et très parfumé. Si tu 
en as besoin, prends-le et mange-le». Kâsyapa répondit : «Je n’en ai pas besoin, que 
l’ascète le prenne lui-même et le mange». Alors, Kâsyapa fît encore cette réflexion : 
«Cet ascète a des pouvoirs surnaturels extrêmes, il a une grande puissance 
prodigieuse, car, après mon départ, il a pris ce fruit et est venu. Bien qu’il en soit 
ainsi, il n’est pas comme moi, car j’ai obtenu la vérité de la Voie». A ce moment, le 
Bienheureux, ayant déjeuné, retourna là-bas et y passa la nuit. 

Le lendemain, Kâsyapa s’approcha du Bienheureux et lui dit ces paroles : «Le 
moment du repas est arrivé, tu peux aller déjeuner». Le Buddha dit à Kâsyapa : 
«Va devant, je viendrai après». Après le départ de Kâsyapa, le Bienheureux alla au 
nord, dans l’Uttarakuru, il y prit du riz [poussé] spontanément et il revint dans la 
maison de pierre avant Kâsyapa. 

Kâsyapa demanda au Buddha : «ô ascète, quel chemin as-tu suivi pour venir ici 
et t’y asseoir?» Le Bienheureux lui dit : «ô Kâsyapa, sache-le, après ton départ, je 
suis allé à l’Uttarakuru et j’y ai pris du riz [poussé] spontanément, qui est très bon 
et très parfumé, ô Kâsyapa, si tu en as besoin, prends-le et mange-le». Kâsyapa 
répondit : «Je n’en ai pas besoin, que l’ascète le prenne lui-même et le mange». 
Kâsyapa fit encore cette réflexion : « Cet ascète a des pouvoirs surnaturels extrêmes, 
il a une grande puissance prodigieuse. Bien qu’il en soit ainsi, il n’est pas comme 
moi, qui ai obtenu la vérité de la Voie». Alors, le Bienheureux, ayant déjeuné, 
retourna là-bas et y passa la nuit. 

Le lendemain, Kâsyapa s’approcha du Bienheureux et prononça ces paroles : 
«Le moment du repas est arrivé, tu peux aller déjeuner». Le Buddha dit à 
Kâsyapa : «Va devant, je viendrai après». Après le départ de Kâsyapa, le 
Bienheureux alla au Godânlya, (p. 620c) il y prit un fruit d’haritaka et il arriva 
avant Kâsyapa à la maison de pierre, où il s’assit. 

Kâsyapa demanda au Buddha : « Ô ascète, quel chemin as-tu suivi pour venir ici 
et t’y asseoir?» Le Buddha dit à Kâsyapa : «Après ton départ, je suis allé au 
Godânlya et j’y ai pris ce fruit, qui est très bon et très parfumé, ô Kâsyapa, si tu en 
as besoin, tu peux le prendre et le manger». Kâsyapa répondit : «Je n’en ai pas 
besoin, que l’ascète le prenne lui-même et le mange». Kâsyapa fit encore cette 
réflexion : «Cet ascète a des pouvoirs surnaturels extrêmes, il a une grande 
puissance prodigieuse. Bien qu’il en soit ainsi, il n’est pas comme moi, qui ai obtenu 
la vérité de la Voie». Alors, le Bienheureux, ayant déjeuné, s’en retourna là-bas et y 
passa la nuit. 

Le lendemain, Kâsyapa s’approcha du Bienheureux et lui dit : «Le moment [du 
repas] est arrivé, tu peux aller déjeuner». Le Buddha dit à Kâsyapa : «Va devant, je 
viendrai après». Après le départ de Kâsyapa, le Bienheureux alla au Pürvavideha, y 
prit un fruit de vibhîtaka et arriva avant Kâsyapa à la maison de pierre, où il s’assit. 
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Kâsyapa demanda au Buddha : «Quel chemin as-tu suivi pour venir ici et t y 
asseoir?» Le Buddha dit à Kâsyapa : «Après ton départ, je suis allé au 
Pürvavideha, j’y ai pris ce fruit et je suis venu. Il est très bon et très parfumé. Ô 
Kâsyapa, si tu en as besoin, tu peux le prendre et le manger». Kâsyapa répondit : 
«Je n’en ai pas besoin, que l’ascète le prenne lui-même et le mange». Kâsyapa fit 
encore cette réflexion : «Cet ascète a des pouvoirs surnaturels extrêmes, il a une 
grande puissance prodigieuse. Bien qu’il en soit ainsi, il n’est pas comme moi, qui ai 
obtenu la vérité de la Voie». Alors, le Bienheureux, ayant déjeuné, s en retourna là- 
bas et y passa la nuit. 

3) A ce moment, Kâsyapa désira célébrer un grand sacrifice. Ses cinq cents 
disciples prirent des haches pour couper du bois de chauffage. Ils levèrent leurs 
haches, mais celles-ci ne retombèrent pas. Alors, Kâsyapa fit encore cette réflexion : 
«Cela est certainement causé par l’ascète». Alors, Kâsyapa demanda au Bien- 
heureux : «A présent, nous désirons couper du bois de chauffage. Pourquoi les 
haches ne retombent-elles pas?» Le Bienheureux lui dit : «Désirez-vous que les 
haches puissent retomber? — Nous désirons qu’il soit fait en sorte qu’elles 
retombent». Aussitôt, les haches retombèrent. 

A ce moment, les haches étant retombées, on ne put plus les relever. Kâsyapa 
dit au Buddha : «Pourquoi les haches ne se relèvent-elles pas? » Le Bienheureux lui 
dit : « Désirez- vous faire en sorte que les haches se relèvent? — Nous désirons qu’il 
soit fait en sorte qu’elles se relèvent». Les haches se relevèrent aussitôt. 

A ce moment, les disciples de Kâsyapa désirèrent allumer du feu, mais le feu ne 
put être allumé. Alors, Kâsyapa fit encore cette réflexion : «Cela est certainement 
causé par l’ascète Gautama». Kâsyapa dit au Buddha : «Pourquoi le feu ne 
s’allume-t-il pas?» Le Buddha dit à Kâsyapa : «Désirez-vous faire en sorte que le 
feu s’allume? — Nous désirons qu’il soit fait en sorte qu’il s’allume». Le feu 
s’alluma aussitôt. 

A ce moment, ils désirèrent éteindre le feu, mais le feu ne s’éteignit pas. 
Kâsyapa dit au Buddha : «Pourquoi le feu ne s’éteint-il pas?» Le Buddha dit à 
Kâsyapa : «Désirez-vous faire en sorte que le feu s’éteigne? — Nous désirons qu’il 
soit fait en sorte qu’il s’éteigne». Le feu s’éteignit aussitôt. 

4) Kâéyapa fit encore cette réflexion : «Cet ascète Gautama (p. 621a) a un aspect 
du visage parfait, comme il en existe rarement en ce monde. Je désire célébrer 
demain un grand sacrifice. Le roi et le peuple du pays viendront tous se réunir [ici]. 
S’ils voient cet ascète, je n’obtiendrai plus d’offrandes. Si cet ascète ne venait pas 
demain, ce serait fort heureux ». A ce moment, le Bienheureux sut ce qu’avait pensé 
Kâsyapa dans son esprit. Le lendemain de bon matin, il alla à l’Uttarakuru et il y 
prit du riz [poussé] spontanément. Il alla ensuite au Godânlya, où il prit du lait, puis 
il alla à la source Anavatapta, où il déjeuna. La fin de la journée, il resta là, puis, 
vers le soir, il revint à la maison de pierre, où il passa la nuit. 

Le lendemain, Kâsyapa s’approcha du Bienheureux et lui demanda : «0 ascète, 
pourquoi n’es-tu pas venu hier?» Le Buddha dit à Kâsyapa : «Hier, tu as fait celte 
réflexion : «Cet ascète est tout à fait parfait, comme il en existe rarement en ce 
monde. Demain, je célébrerai un grand sacrifice. Si le roi et le peuple du pays le 
voient, ils cesseront de me faire des offrandes. S’il ne venait pas, ce serait très 
heureux». J’ai su aussitôt ce que tu avais pensé en ton esprit et je suis donc allé à 
l’Uttarakuru, où j’ai pris du riz [poussé] spontanément. Ensuite, je suis allé au 
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Godânlya, où j’ai pris du lait, puis je suis allé à la source Anavatapta, où j’ai 
déjeuné. La fin de la journée, je suis resté là, puis, vers le soir, je suis revenu à la 
maison de pierre, où j’ai passé la nuit». Alors, Kàêyapa fit cette réflexion : «Ce 
grand ascète (mahasramana) a des pouvoirs surnaturels extrêmes, il a vraiment une 
puissance prodigieuse. Bien qu’il en soit ainsi, il n’est pas comme moi, qui ai obtenu 
la vérité de la Voie». Alors le Bienheureux, ayant déjeuné, s’en retourna à la maison 
de pierre, où il passa la nuit. 

5) Or, pendant la nuit, les quatre Rois divins s’approchèrent du Bienheureux et 
l’écoutèrent [faire] un sermon (sütra) sur la doctrine. Les quatre Rois divins avaient 
une lumière brillante et le Buddha émettait, lui aussi, une lumière telle qu’elle 
éclairait les collines et la campagne, les pénétrant uniformément. Dans la nuit, 
Kàsyapa vit cette lumière éclatante. 

Le lendemain, de bon matin, il s’approcha du Bienheureux et il lui dit : «Quelle 
était cette lumière éclatante qui, la nuit dernière, éclairait les collines et la 
campagne?» Le Bienheureux lui dit : «La nuit dernière, les quatre Rois divins sont 
venus ici écouter ma doctrine. C’était la lumière brillante des quatre Rois divins». 
Alors, Kàsyapa fit encore cette réflexion : «Cet ascète a des pouvoirs surnaturels 
extrêmes, car il est capable de faire en sorte que les quatre Rois divins viennent 
l’écouter [faire] un sermon sur sa doctrine. Bien qu’il en soit ainsi, il n’est pas 
comme moi, qui ai obtenu la vérité de la Voie». Alors, le Bienheureux, ayant 
déjeuné, retourna là-bas, où il passa la nuit. 

6) Au milieu de la nuit, âakra Devânâmindra s’approcha du Bienheureux pour 
écouter sa doctrine. La lumière éclatante du souverain des dieux éclaira les collines. 
A ce moment, Kàsyapa, s’étant levé la nuit pour observer les étoiles, vit cette 
lumière éclatante. 

Le lendemain, de bon matin, Kàsyapa s’approcha du Bienheureux et lui 
demanda : «ô Gautama, il y avait, la nuit dernière, une lumière éclatante, tout à 
fait extraordinaire et unique. Quelle était la cause de cette lumière éclatante?» Le 
Bienheureux lui dit : «La nuit dernière, le souverain des dieux, (p. 621b) âakra, est 
venu ici pour écouter mon sermon. C’est pourquoi il y avait cette lumière 
éclatante ». Alors, Kàsyapa fit cette réflexion : « Cet ascète Gautama a des pouvoirs 
surnaturels extrêmes, il a une grande puissance prodigieuse car il peut faire en sorte 
que le souverain des dieux, Sakra, vienne ici pour écouter son sermon sur la 
doctrine. Bien qu’il en soit ainsi il n’est pas comme moi, qui ai obtenu la vérité de la 
Voie». Alors, le Bienheureux, ayant déjeuné, s’en retourna là-bas où il passa la nuit. 

7) Au milieu de la nuit, Brahma, le roi des dieux, émettant une grande lumière 
éclatante qui éclairait les collines, s’approcha du Bienheureux pour écouter un 
sermon sur la doctrine. Alors, Kâéyapa, s’étant levé durant la nuit, vit cette lumière 
éclatante. 

Le lendemain, il s’approcha du Bienheureux et lui demanda : «La nuit dernière, 
il y avait une lumière éclatante, double de celle qui éclaire [habituellement] et qui 
surpassait la lumière brillante du soleil et de la lune. Quelle était la cause qui 
émettait cette lumière éclatante?» Le Bienheureux lui dit : «Ô Kàsyapa, sache-le, 
la nuit dernière, le grand Brahma, roi des dieux, est venu auprès de moi pour 
écouter mon sermon sur la doctrine». Alors, Kàsyapa fit encore cette réflexion : 
«Cet ascète Gautama a des pouvoirs surnaturels extrêmes, car il peut faire en sorte 
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que mon ancêtre paternel vienne auprès de cet ascète pour écouter son sermon sur 
sa doctrine. Bien qu’il en soit ainsi, il n’est pas comme moi, qui ai obtenu la vérité 
de la Voie». 

8) A ce moment, le Bienheureux, ayant obtenu un vêtement usé, jeté, dont la 
couleur était abîmée, désira le laver. Il fît cette réflexion : «En quel endroit vais-je 
laver ce vêtement?» A ce moment, Sakra Devânàmindra, ayant su ce qu avait 
pensé le Bienheureux en son esprit, créa magiquement un étang pour le bain, et il 
dit au Bienheureux : «Tu peux laver ici ce vêtement». 

A ce moment, le Bienheureux fit encore cette réflexion : « En quel endroit vais-je 
fouler aux pieds ce vêtement en le lavant?» Alors, les quatre Rois divins, ayant su 
ce qu’avait pensé le Bienheureux en son esprit, soulevèrent une grande pierre 
carrée, la placèrent au bord de l’eau et ils dirent au Bienheureux : «Ici, tu peux 
fouler aux pieds ce vêtement». 

A ce moment, le Bienheureux fit encore cette réflexion : « En quel endroit vais-je 
exposer ce vêtement au soleil?» Alors, la divinité d’un arbre, ayant su ce qu’avait 
pensé le Bienheureux en son esprit, abaissa une branche de l’arbre et dit au 
Bienheureux : «Je souhaite seulement que tu exposes ici ce vêtement au soleil». 

Le lendemain, de bon matin, Kâsyapa s’approcha du Bienheureux et il lui 
demanda : «Auparavant, il n’y avait pas d’étang ici, et maintenant il y a ici un 
étang. Auparavant, il n’y avait pas d’arbre ici, et maintenant il y a un arbre ici. 
Auparavant, il n’y avait pas de pierre ici, et maintenant il y a une pierre ici. Pour 
quelles causes y a-t-il ces transformations?» Le Bienheureux lui dit : «Ici même, la 
nuit dernière, le souverain des dieux, êakra, ayant su mon désir de laver un 
vêtement, a fait cet étang pour le bain. J’ai encore fait cette réflexion : «En quel 
endroit vais-je fouler aux pieds ce vêtement en le lavant?» Alors, les quatre Rois 
divins, ayant su ce que j’avais pensé en mon esprit, ont apporté cette pierre. J’ai 
encore fait cette réflexion : «En quel endroit vais-je exposer ce vêtement au soleil?» 
Alors, la divinité d’un arbre, ayant su ce que j’avais pensé en mon esprit, abaissa 
cette branche d’arbre». Alors, Kâsyapa fit encore cette réflexion : «Cet ascète 
Gautama, malgré ses pouvoirs surnaturels, (p. 621c) n’est pas comme moi, qui ai 
obtenu la vérité de la Voie». Alors, le Bienheureux, ayant déjeuné, s’en retourna là- 
bas et y passa la nuit. 

9) Au milieu de la nuit, un grand nuage noir se leva et il y eut une grande pluie, la 
grande rivière Nairanjanâ déborda en bouillonnant à l’extrême. Alors, Kâsyapa fit 
encore cette réflexion : «Cette rivière déborde en bouillonnant. L’ascète va 
certainement être emporté par l’eau. Allons voir dès maintenant». Aussitôt, 
Kâsyapa et ses cinq cents disciples se rendirent à la rivière. A ce moment, le 
Bienheureux marchait sur l’eau, sans que ses pieds fussent mouillés par l’eau. 
Kâsyapa vit de loin le Bienheureux qui marchait sur l’eau. Il fit encore cette 
réflexion : «C’est tout à fait extraordinaire, tout à fait unique : l’ascète Gautama est 
capable de marcher sur l’eau. Moi aussi, je suis capable de marcher sur l’eau, mais je 
ne peux faire en sorte que mes pieds ne soient pas mouillés. Cet ascète, bien qu’il ait 
ces pouvoirs surnaturels, n’est pas comme moi, qui ai obtenu la vérité de la Voie». 

A ce moment, le Bienheureux dit à Kâsyapa : «Tu n’es pas un arhanl et, de plus, 
tu ne connais pas la Voie ( mârga ) des arhant. Tu ne comprends même pas le nom 
arhanl , à plus forte raison [comment] aurais-tu obtenu la Voie? Tu es un aveugle 
dont les yeux ne voient rien. Le Tathâgata te montre des prodiges impressionnants 
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et tu dis : « Il n’est pas comme moi, qui ai obtenu la vérité de la Voie». Tu viens de 
prononcer ces paroles : «Je suis capable de marcher sur l’eau». A présent, c’est 
exactement le moment : pouvons-nous marcher ensemble sur l’eau? Si tu peux 
abandonner maintenant tes pensées d’idées fausses ( milhyàdrsii ), cela fera que tu ne 
subiras plus de tourments pendant longtemps encore». 

10) Alors, Kàsyapa, ayant entendu les paroles, du Bienheureux, se prosterna aux 
pieds de celui-ci [et lui dit] : «A présent, je me repens de mes fautes, je reconnais 
sincèrement qu’elles sont injustes (adharma) et qu’elles offensent le Tathâgata. Je 
désire seulement qu’il accepte mon repentir». Ainsi [dit-il] trois fois. Le 
Bienheureux lui dit : «J’accepte que tu corriges tes fautes, car tu es capable de 
reconnaître toi-même qu’elles offensent et importunent le Tathâgata». 

Alors, Kâsyapa dit à ses cinq cents disciples : «Que chacun de vous suive ce qui 
lui convient. A présent, je prends moi-même refuge auprès de l’ascète Gautama». 
Aussitôt, les cinq cents disciples dirent à Kâsyapa : «Nous aussi, nous avons eu 
auparavant de [bonnes] pensées envers l’ascète Gautama. Dès qu’il eut soumis le 
Nâga, nous avons désiré lui rendre hommage. Si notre maître prend lui-même refuge 
auprès de Gautama, nous aussi, les cinq cents disciples, prenons tous refuge auprès 
de Gautama». Kàsyapa leur répondit : «C’est maintenant le moment convenable. 
De plus, ma pensée s’attache [encore] fermement à l’erreur (moha) ; bien que j’aie 
vu beaucoup de prodiges, mon esprit n’a quand même pas compris, et c’est 
pourquoi je me vantais en disant : «Ma Voie est vraie et correcte». Alors, Kâsyapa, 
à la tête de ses cinq cents disciples qui le précédaient, le suivaient et l’entouraient, 
s’approcha du Bienheureux. Il se prosterna aux pieds de celui-ci, puis, se tenant 
debout sur un côté, il lui dit : «Je souhaite seulement, ô Bienheureux, que tu nous 
permettes de devenir ascète (sramana) et de cultiver la conduite pure (brahmaca- 
rya) concernant la doctrine éternelle des buddha. Si tu dis «Bienvenue, ô moines 
( bhiksu )», nous deviendrons ascètes ( sramana )». 

A ce moment, le Bienheureux dit (p. 622a) à Kàsyapa : «Bienvenue ô moine! 
Cultive bien la conduite pure concernant cette doctrine subtile et merveilleuse». 
Alors, Kàsyapa et ses cinq cents disciples transformèrent entièrement les vêtements 
qu’ils portaient en les rendant kâsâya, ils enlevèrent eux-mêmes leurs cheveux 
comme s’ils avaient été rasés, puis sept jours passèrent. 

Les cinq cents disciples dirent alors au Bienheureux : «Nous souhaitons 
seulement que le Bienheureux nous permette de devenir ascètes (sramana)». Le 
Bienheureux leur dit : « Bienvenue, ô moines !» A ce moment, les cinq cents disciples 
devinrent aussitôt ascètes (sramana), ils se vêtirent de kâsâya et enlevèrent eux- 
mêmes leurs cheveux. 

11) En ce temps-là, en suivant le cours de l’eau, en descendant le courant, il y 
avait un ascète brahmanique (brahmacârin) nommé Kàsyapa de la Rivière (Nadï), 
qui demeurait au bord de l’eau. Alors, Nadï-Kàsyapa vit tous les ustensiles servant 
aux incantations qui flottaient sur l’eau, et il fit cette réflexion : «Hélas! mon frère 
aîné s’est noyé dans la rivière !» Aussitôt, Nadï-Kàsyapa, à la tête de ses trois cents 
disciples, suivant le cours de l’eau en remontant le courant, chercha le cadavre de 
son frère. 

Il vit de loin le Bienheureux assis sous un arbre et Mahâkâsyapa avec ses cinq 
cents disciples qui le précédaient, le suivaient et l’entouraient, auxquels [le Buddha] 
prêchait sa doctrine. Les ayant vus, il s’avança jusqu’auprès de Kâsyapa et lui dit 
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ces mots : «Cette chose est-elle bonne? Autrefois, tu étais un maître, et maintenant, 
tu es un disciple. Pourquoi, ô frère aîné, es-tu devenu le disciple de cet ascète?» 
Kàsyapa lui répondit : «Cet endroit (sihâna) est merveilleux, il n’est rien qui 
surpasse cet endroit». Alors, Uruvilvà-Kàsyapa, s’adressant à Nadî-Kâsyapa, 
prononça cette stance : 

«Ce maître est honoré des hommes et des dieux. Maintenant, je le sers 
comme mon maître. Quand les buddha apparaissent en ce monde, il est 
extrêmement difficile de les rencontrer». 

Quand Nadî-Kâsyapa entendit prononcer le nom de buddha , il fut tout joyeux et 
il bondit sans pouvoir se dominer. S’avançant, il dit au Bienheureux : «Je souhaite 
que tu me permettes de [suivre] la Voie». Le Bienheureux lui dit : «Bienvenue, ô 
moine! Cultive bien la conduite pure ( brahmacarya ) pour mettre un terme définitif 
aux douleurs». Alors, Nadî-Kâsyapa et ses trois cents disciples devinrent ascètes 
( sramana ), ils se vêtirent de kâsâya et enlevèrent eux-mêmes leurs cheveux. A ce 
moment, Nadî Kâsyapa et ses trois cents disciples jetèrent dans l’eau tous leurs 
instruments servant aux incantations. 

En ce temps-là, en suivant le cours de l’eau, en le descendant, il y avait un 
ascète brahmanique (brahmacârin), nommé Gaja-Kâsyapa, qui demeurait au bord 
de l’eau. Il vit de loin les instruments servant aux incantations qui flottaient sur 
l’eau et il fit cette réflexion : «J’ai deux frères aînés qui demeurent en amont, où ils 
étudient la Voie. Maintenant, tous les instruments servant aux incantations flottent 
sur l’eau. Les deux grands Kâsyapa ont certainement été mis à mal par l’eau». 
Aussitôt, à la tête de ses deux cents disciples, il suivit le cours de l’eau en remontant 
le courant, pour arriver à l’endroit où [ses frères] étudiaient leur méthode. 

Il vit de loin ses deux frères aînés qui étaient devenus ascètes (sramana) et il 
leur dit ces paroles : «Cet endroit (sihâna) est-il bon? Autrefois, vous étiez honorés 
par les hommes, (p. 622b) et maintenant vous êtes devenus les disciples d’un ascète 
(sramana)». Kàsyapa répondit: «Cet endroit est le meilleur, il n’est rien qui 
surpasse cet endroit». Alors, Gaja-Kâsyapa fit encore cette réflexion : «Maintenant, 
mes deux frères aînés connaissent beaucoup [de choses], ils ont beaucoup étudié, 
[donc] cet endroit (sihâna) est certainement un bon terrain, qui fait en sorte que 
mes deux frères aînés, en y demeurant, y étudient la Voie. A présent, moi aussi je 
peux, en y demeurant, y étudier la Voie». 

Alors, Gaja-Kâsyapa s’avança et dit au Bienheureux : «Je souhaite seulement 
que le Bienheureux me permette de devenir ascète (sramana) ». Le Bienheureux lui 
dit : «Bienvenue, ô moine! Cultive bien la conduite pure pour mettre un terme 
définitif aux douleurs». Alors, Gaja-Kâsyapa devint aussitôt ascète (sramana), il se 
vêtit de kâsâya et il enleva lui-même ses cheveux comme s’il avait rasé sa tète, puis 
sept jours passèrent. 

12) A ce moment, le Bienheureux, demeurant au bord de la rivière, sous un arbre 
nyagrodha, étant devenu buddha depuis peu, était à la tête de mille disciples, tous 
vieux et anciens. Alors, le Bienheureux les instruisit et les éduqua au moyen de trois 
sujets. Quels sont ces trois? L’instruction-éducation relative aux bases de pouvoirs 
surnaturels (rddhipâda), l’instruction-éducation relative à l’enseignement par la 
prédication, l’instruction-éducation relative à l’enseignement. 

Que nomme-t-on instruction-éducation relative aux bases de pouvoirs sur- 
naturels? Quand le Bienheureux rend multiple son apparence, puis la fait revenir à 
l’unité, ou bien quand il apparaît et. disparaît, ou bien quand il traverse tout mur de 
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pierre sans rencontrer d’obstacle, ou bien quand il sort de la terre ou entre dans la 
terre comme dans un cours d’eau sans se heurter à un obstacle, ou bien quand il 
s’assied, les jambes croisées, dans l’espace vide, quand il vole dans l’espace comme 
un oiseau sans rencontrer d’obstacle, quand il fait jaillir une flamme immense 
comme une grande montagne de feu, quand il va prendre de sa main le soleil ou la 
lune, dont la grande force surnaturelle est pourtant immense, quand il va, en son 
corps, chez le dieu Brahma, telles sont les bases de pouvoirs surnaturels montrées 
par le Bienheureux. 

Que nomme-t-on instruction-éducation relative à l’enseignement par la prédica- 
tion? Quand le Bienheureux instruit les moines [en leur disant] : «Abandonnez ceci, 
placez cela! Approchez-vous d’ici, éloignez-vous de là! Pensez à ceci, rejetez cela! 
Examinez ceci, n’examinez pas cela!», quand il dit à d’autres : «Que [signifie] : 
cultivez ceci, ne cultivez pas cela? Il faut cultiver les pensées d’Éveil 
(sambodhyanga) et faire cesser les trois liens ( samyojana )», quand il dit à d’autres : 
«Que [signifie] : examinez ceci, n’examinez pas cela? Il faut examiner les trois biens 
(kusalal) de l’ascète (sramana), à savoir le bonheur ( sukha ) de la sortie 
( nihsarana ), le bonheur de l’absence de haine, le bonheur de l’absence de colère», 
quand il dit à d’autres : «Que [signifie] : n’examinez pas cela? Il s’agit des trois 
douleurs ( duhkha ) de l’ascète. Quelles sont ces trois? L’examen du désir, l’examen 
de la haine, l’examen de la colère», quand il dit à d’autres : «Que [signifie] se 
remémorer? Que [signifie] ne pas se remémorer? Alors, remémorez-vous la Vérité de 
la douleur, remémorez-vous la Vérité de l’origine, remémorez-vous la Vérité de la 
cessation, remémorez-vous la Vérité de la Voie, ne vous remémorez pas les fausses 
Vérités, l’opinion (drsii) éternaliste, l’opinion non-éternaliste, l’opinion fmitiste, 
l’opinion infmitiste, celle selon laquelle le principe vital ( jïva ) est le corps (kâya), 
celle selon laquelle le principe vital est différent du corps, celles selon lesquelles le 
Tathâgata existe après la fin de sa vie, ou le Tathâgata n’existe plus après la fin de 
sa vie, ou il existe et n’existe pas, ou il n’a ni existence ni inexistence. Ne créez pas 
de telles remémorations». 

Que nomme-t-on instruction-éducation relative à l’enseignement? (P. 622c) De 
plus, faites ce départ-ci, ne faites pas ce départ-là, faites cette venue-ci, ne faites pas 
cette venue-là, gardez le silence et prononcez ces paroles : «Prenez un vêtement 
comme ceci, ne prenez pas un vêtement comme cela, entrez dans un village comme 
ceci, n’entrez pas dans un village comme cela», c’est ce qu’on nomme instruction- 
éducation relative à l’enseignement. Alors, le Bienheureux, au moyen de ces trois 
sujets, instruisit et éduqua les mille moines. Alors, ces moines, ayant reçu 
l’instruction du Buddha, tous ces mille moines devinrent arhant. A ce moment, le 
Bienheureux ayant vu que les mille moines étaient devenus arhant, il y eut alors 
dans le Jambudvïpa mille arhant et cinq moines (bhiksu), le Buddha étant le 
sixième et leur maître. 

IV-1) Il retourna s’asseoir et se tourna vers Kapilavastu. A ce moment, Uruvilvà- 
Kâsyapa fit encore cette réflexion : «Pourquoi le Bienheureux s’est-il assis, tourné 
vers Kapilavastu?» Alors, Uruvilvâ-Kâsyapa s’agenouilla devant le Bienheureux et 
lui dit : «Sans [vouloir] m’informer, [je me demande] pourquoi le Tathâgata est 
assis, tourné vers Kapilavastu». Le Bienheureux lui dit : «Quand un Tathâgata 
demeure dans le monde, il doit accomplir cinq tâches. Quelles sont ces cinq? 
1) Faire tourner la Roue de la Doctrine. 2) Prêcher sa doctrine à son père. 
3) Prêcher sa doctrine à sa mère. 4) Conduire les profanes (prthagjana) à s’établir 
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dans la conduite des bodhisattva. 5) Leur transmettre les particularités des 
bodhisattva. Tels sont, ô Kàsyapa, les cinq devoirs (dharma) que les Tathâgata 
doivent accomplir quand ils sont apparus dans le monde». Alors, Uruvilvâ-Kâsyapa 
fit encore cette réflexion : «C’est parce que le Tathâgata s’est souvenu de sa famille 
et de son pays d’origine qu’il s’est assis, tourné vers eux». 

A ce moment, les cinq moines arrivèrent peu à peu au bord de la rivière 
Nairanjanâ. S’étant approchés du Bienheureux, ils se prosternèrent à ses pieds et 
s’assirent sur un côté. Alors, le vénérable Udaya vit de loin le Bienheureux, assis, 
tourné vers Kapilavastu, et l’ayant vu, il fit cette réflexion : «Le Bienheureux désire 
certainement aller à Kapilavastu pour voir ses parents et son village». Alors, Udaya 
s’agenouilla devant le Bienheureux et lui dit : «A présent, puis-je désirer poser une 
question? Je souhaite seulement l’exprimer». Le Bienheureux lui dit : «Ce que tu 
désires demander, demande-le». Udaya dit au Bienheureux : «J’ai observé que 
l’esprit du Tathâgata est tourné vers Kapilavastu». 

2) Le Bienheureux lui dit : « Il en est comme tu le dis. ô Udaya, sache-le, autrefois 
je suis allé auprès du roi Suddhodana et [je lui ai promis] de revenir plus tard. C’est 
pourquoi il faut d’abord envoyer un messager à la caste des ksatriya pour lui faire 
savoir que le Tathâgata va arriver ensuite. Va dire au roi que, dans sept jours, le 
Tathâgata viendra voir le roi». Udaya répondit : «Oui, ô Bienheureux». 

Aussitôt, Udaya se leva de son siège, mit ses vêtements en ordre, se prosterna 
(p. 623a) aux pieds du Bienheureux et, ayant disparu de devant le Bienheureux, il 
alla à Kapilavastu, auprès du roi Suddhodana, où il resta debout devant le roi. 

A ce moment, le roi âuddhodana était assis dans son grand palais avec ses 
femmes. Alors, Udaya vola dans l’espace, et le roi âuddhodana vit Udaya qui, 
tenant son bol ( pàtra ) d’une main et son bâton ( danda ) de l’autre, se tenait debout 
devant lui. L’ayant vu, il fut effrayé en son cœur et il prononça ces paroles : «Qui 
est-ce? Un homme ou un [génie] non-humain (amanusya)l Un dieu ou un démon? 
Un Yaksa ou un Raksasa? Un dieu ou un Nâga? Un démon ou un esprit?» Alors, le 
roi âuddhodana demanda à Udaya : «Es-tu un homme?» De plus, il adressa cette 
stance à Udaya : 

«Es-tu un dieu? Es-tu un démon? Ou bien un Gandharva ? A présent, quel 
est ton nom? Je désire maintenant le savoir». 

Alors, Udaya répondit au roi par ces stances : 

«Je ne suis ni un dieu ni un Gandharva. Ici, dans le pays de Kapilavastu, 
je fus un homme du pays du grand roi. 

«Mon maître est êàkyamuni, qui a détruit jadis la troupe de Mâra Pâpimant, 
[forte] de dix-huit millions [de démons]. De ce sage ( arhant ) je suis le disciple». 

Alors, le roi Suddhodana adressa cette stance à Udaya : 

«Qui a détruit la troupe de Mâra Pâpimant, [forte] de dix-huit millions [de 
démons]? Qui a pour nom Sâkyamuni? De qui fais-tu maintenant l’éloge?» 
Alors, Udaya prononça ces stances : 

« Dès que naquit le Tathâgata, le ciel et la terre subirent partout une grande 
secousse. Son vœu, il l’a entièrement accompli, et maintenant il est appelé 
Siddhârtha. 

« Il a vaincu la troupe de Mâra Pâpimant, [forte] de dix-huit millions [de 
démons]. Il est nommé Sâkyamuni; aujourd’hui, il a réalisé la Voie des buddha. 

«Cet homme est le lion ( simha ) des Sâkya, de ce Gautama je suis le disciple. 
Aujourd’hui je suis devenu ascète ( sramana ), mon ancien nom était Udaya». 



LA PRÉDICATION DU BUDDHA SELON V EKOTTARA-ÂGAMA 


93 


A ce moment, le roi Suddhodana, ayant entendu ces paroles, fut tout joyeux en 
son cœur [et il bondit] sans pouvoir se maîtriser. Il dit à Udaya : «ô Udaya, le 
prince héritier Siddhârtha est-il encore en vie maintenant?» Udaya répondit : «Le 
Buddha Sâkyamuni est maintenant en vie». Alors, le roi lui demanda : «Est-il 
devenu un buddha maintenant?» Udaya répondit: «A présent, il est devenu 
(p. 623b) un buddha». Le roi demanda encore : «Aujourd’hui, où demeure le 
Tathâgata?» Udaya lui répondit: «Le Tathâgata est maintenant au pays des 
Magadha, sous un arbre nyagrodha ». Le roi demanda : «Les disciples qui le servent 
et le suivent, quels hommes sont-ils?» Udaya répondit : «Des dieux par millions et 
mille moines, les quatre Rois divins se tiennent constamment à sa droite et à sa 
gauche». Le roi dit alors : «Quel est l’aspect des vêtements qu’il porte?» Udaya 
répondit : «Les vêtements que porte le Tathâgata sont nommés kâsâya». Le roi 
demanda : «De quels aliments se nourrit-il?» Udaya répondit : «Le corps ( kâya ) du 
Tathâgata se nourrit de la doctrine (dharma)». Le roi demanda encore : «0 Udaya, 
pourrais-je voir le Tathâgata?» Udaya répondit : «ô roi, ne sois pas soucieux, dans 
sept jours le Tathâgata viendra et entrera dans la ville». Alors, le roi ressentit une 
joie extrême qu’il ne pouvait maîtriser, et de sa propre main il versa à boire et 
l’offrit à Udaya. 

Alors, le roi Suddhodana fit battre les tambours à grand bruit et ordonna que le 
peuple du royaume nivelât et arrangeât les routes en ôtant les impuretés, qu’il 
versât des liquides parfumés sur le sol, suspendît des bannières et des parasols, et 
qu’il exécutât une musique [d’une qualité] inestimable. Il ordonna en outre que tous 
les aveugles, sourds et muets fassent en sorte de ne pas se montrer car, dans les sept 
jours, Siddhârtha viendrait et entrerait dans la ville. Alors, le roi Suddhodana, 
ayant appris que le Buddha viendrait et entrerait dans la ville dans les sept jours, 
ne put dormir [pendant tout ce temps]. 

3) Alors, le septième jour étant arrivé, le Bienheureux fit cette réflexion : 
«Maintenant, il convient que j’aille au pays de Kapilavastu en utilisant la force de 
mes bases de pouvoirs surnaturels». Aussitôt, le Bienheureux, à la tête de ses moines 
qui le précédaient, le suivaient et l’entouraient, alla au pays de Kapilavastu. Étant 
arrivé là, il se rendit au nord de la ville, dans un parc de sala. 

A ce moment, le roi Suddhodana apprit que le Bienheureux était arrivé au parc 
de éâla, au nord de la ville de Kapilavastu. Alors, le roi Suddhodana, à la tête de la 
foule des Sâkya, se rendit auprès du Bienheureux. A ce moment, le Bienheureux fit 
encore cette réflexion : «Que le roi Suddhodana vienne lui-même, en personne, cela 
ne me convient pas. Je dois aller maintenant à sa rencontre. Pourquoi? Parce que 
[mes] sentiments de reconnaissance et de respect envers mes père et mère qui m’ont 
élevé et nourri sont profonds». Alors, le Bienheureux, à la tête de la troupe de ses 
moines, alla à la porte de la ville, en volant dans l’espace à sept toises du sol. 

A ce moment, le roi Suddhodana vit le Bienheureux, qui avait une correction 
incomparable, très rare en ce monde, dont les facultés ( indriya ) étaient apaisées et 
pures, qui ne pensait pas à une foule [de choses], dont le corps portait les trente- 
deux marques ( laksana ) et les quatre-vingts signes de beauté qui ornaient son 
corps. Il émit des pensées de joie et, se prosternant aussitôt, il prononça ces 
paroles : «Je suis de la caste royale des ksalriya et j’ai pour nom roi Suddhodana». 

Le Bienheureux lui dit : (p. 623c) «Puisse le grand roi jouir d’une longévité sans 
limite! C’est pourquoi, ô grand roi, gouverne-toi et transforme-toi au moyen de la 
doctrine correcte et n’utilise plus les doctrines fausses, ô grand roi, sache-le, ceux 
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qui se gouvernent et se transforment au moyen de la doctrine correcte, lors de la 
destruction de leur corps, à la fin de leur vie, ils renaissent en de bons endroits, au 
ciel (svarga)». 

Aussitôt, le Bienheureux, marchant dans l’espace, alla au palais du roi 
âuddhodana et, quand il y fut arrivé, il s’assit sur un siège. Quand le roi vit le 
Bienheureux assis, [l’esprit] concentré, de sa propre main il lui servit à boire et lui 
offrit toutes sortes de boissons et d’aliments. Quand il vit que le Bienheureux avait 
fini son repas, il lui versa de l’eau pure [sur les mains] et il prit un petit siège pour 
écouter le sermon. 

Alors, le Bienheureux exposa au roi âuddhodana ce dont le sens est mystérieux. 
Ce dont il lui parla, ce fut un exposé sur le don (dâna), un exposé sur la moralité 
( sïla ) et un exposé sur la renaissance au ciel (svarga), [expliquant] que le désir 
(kâma) est une pratique impure et que la sortie ( nihsarana ) est le bonheur 
( sukha ). Quand le Bienheureux vit que la pensée du roi s’était ouverte et que son 
esprit comprenait, il prêcha au roi toute la doctrine que les buddha Bienheureux 
prêchent toujours : la douleur, son origine, sa cessation et la Voie. Alors, tandis que 
le roi âuddhodana était sur son siège, ses poussières et ses taches disparurent et il 
obtint l’œil de la doctrine ( dharmacaksus ), [qui est] pur (suddha). A ce moment, le 
Bienheureux, ayant prêché sa doctrine au roi, se leva de son siège et partit. 

4) Alors, le roi âuddhodana réunit la foule des êâkya et prononça ces paroles : 
«L’aspect des ascètes (sramana) est très laid. Qu’un [homme] de la caste des 
ksatriya conduise une troupe de brahmanes, cela ne lui convient pas. Qu’un 
[homme] de la race des êâkya ksatriya revienne et obtienne une troupe de ksatriya, 
cela est excellent». Les âàkya répondirent : «Oui, ô grand roi ! Comme l’enseigne le 
grand roi, qu’un [homme] de la race des ksatriya revienne et obtienne une troupe de 
ksatriya, cela est excellent». Alors, le roi proclama dans le pays : «Là où il y a deux 
frères, qu’on prenne l’un pour suivre la Voie. Ceux qui n’agissent pas ainsi, qu’on les 
blâme et qu’on les punisse sévèrement». Quand les êâkya eurent entendu ces 
instructions du roi, là où il y avait deux frères, ils prirent l’un pour suivre la Voie, et 
ceux qui ne suivirent pas ces instructions, ils les blâmèrent et les punirent 
sévèrement. 

Alors, Devadatta, de la race des êâkya, dit au êâkya Ânanda : «Le roi 
âuddhodana a ordonné aujourd’hui que, là où il y a deux frères, on en prenne un 
pour suivre la Voie. A présent, quitte la maison pour étudier la Voie. Moi, je resterai 
à la maison pour m’occuper des travaux de la maison». Alors, le êâkya Ânanda 
bondit de joie et répondit : «Comme mon frère aîné vient de m’en donner l’ordre». 

Alors, le êâkya Nanda dit au êâkya Anâruddha : «Le roi âuddhodana a ordonné 
que, là où il y a deux frères, on en prenne un pour suivre la Voie et que ceux qui 
n’agiraient pas ainsi soient blâmés et punis sévèrement. A présent, quitte la maison, 
je resterai à la maison». A ce moment, le êâkya Anâruddha, ayant entendu ces 
paroles, bondit de joie sans pouvoir se maîtriser et il répondit : «Oui, comme mon 
frère aîné vient de m’en donner l’ordre». 

5) Alors, le roi âuddhodana, conduisant le êâkya Dronodana, le êâkya êuklodana 
et le êâkya Amrtodana, s’approcha du Bienheureux. A ce moment, il conduisait un 
char à quatre chevaux, un char blanc, avec un parasol blanc et attelé de chevaux 
blancs. (P. 624a) Le deuxième êâkya conduisait un char bleu, avec un parasol bleu 
et attelé de chevaux bleus. Le troisième êâkya conduisait un char jaune avec un 
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parasol jaune et attelé de chevaux jaunes. Le quatrième êâkya conduisait un char 
rouge, avec un parasol rouge et attelé de chevaux rouges. Alors, les Sâkya vinrent 
tous, réunis, les uns montés sur des éléphants, les autres montés sur des chevaux. 

A ce moment, le Bienheureux vit de loin venir la foule des Sâkya conduite par le 
roi Suddhodana et il dit aux moines : « Regardez cette troupe de Sâkya ! Regardez 
bien la troupe du roi Suddhodana. ô moines sachez-le, les Trente-trois dieux, quand 
ils sortent pour aller voir un parc, ils sont aussi comme ceux-là, il n’y a aucune 
différence». 

6) A ce moment, Ânanda était monté sur un grand éléphant blanc, ses vêtements 
étaient blancs et son parasol blanc. L’ayant vu, [le bienheureux] dit aux moines : 
«Voyez-vous ce Sâkya Ànanda, monté sur un éléphant blanc et [portant] des 
vêtements blancs?» Les moines répondirent: «Oui, ô Bienheureux! Nous le 
voyons». Le Buddha dit aux moines : «Cet homme va sortir de sa maison pour 
étudier la Voie. [Il sera] le premier des érudits ( bahusrula J, il sera capable de se tenir 
à [ma] gauche ou à ma [droite]. Voyez-vous ce Sâkya Anâruddha?» Les moines 
répondirent : «Oui, nous le voyons». Le Buddha dit aux moines : «Cet homme va 
sortir de sa maison pour étudier la Voie. [Il sera] le premier de ceux qui ont l’oeil 
divin (divyacaksus)». 

Alors, le roi Suddhodana et ses frères, tous les quatre, avec Nanda et Ânanda, 
s’avancèrent à pied en quittant les cinq biens. Arrivés auprès du Bienheureux, ils se 
prosternèrent à ses pieds et s’assirent sur un côté. Alors, le roi Suddhodana dit au 
Buddha : «La nuit dernière, il m’est venu cette pensée : «Un ksalriya ne doit pas 
conduire une troupe de brahmanes, mais il doit conduire une troupe de ksalriya : 
cela est convenable. J’ai alors proclamé dans le pays : «Là où il y a deux frères, 
prenez l’un et faites-lui quitter sa maison pour étudier la Voie». Je souhaite 
seulement que le Bienheureux leur permette de quitter leur maison pour étudier la 
Voie». Le Bienheureux lui dit: «C’est bien ( sâdhu ), ô grand roi! Grâce aux 
nombreux profits [spirituels] accumulés, les dieux et les hommes obtiendront la paix 
(ksema). Pourquoi? Parce que cette bonne connaissance est un champ de mérites 
( punya-ksetra) fertile. Moi aussi, qui ai produit cette bonne connaissance, j’ai pu me 
libérer de la naissance, de la vieillesse, de la maladie et de la mort». A ce moment, la 
troupe des Sâkya put suivre la Voie. 

Alors, le roi Suddhodana dit au Bienheureux : «Je souhaite seulement que le 
Bienheureux instruise ces nouveaux moines comme il a instruit Udaya. Pourquoi? 
Parce que ce moine Udaya possède des forces surnaturelles extrêmes. Je souhaite 
que le moine Udaya reste toujours dans mon palais pour instruire et éduquer, afin 
que l’ensemble des êtres vivants ( saliva ) acquière la paix pour longtemps. 
Pourquoi ? Parce que ce moine possède des forces surnaturelles extrêmes. Dès que 
j’ai vu ce moine Udaya, j’ai émis des pensées de joie et j’ai fait cette réflexion : «Si 
le disciple possède ces forces surnaturelles, à plus forte raison le Tathâgata doit-il 
posséder des forces surnaturelles incomparables». Le Bienheureux lui dit : «Oui, 
(p. 624b) ô grand roi, il en est comme le dit le grand roi : ce moine Udaya possède 
des forces surnaturelles extrêmes, il possède une grande puissance surnaturelle». 

7) Alors, le Bienheureux dit aux moines : «Le premier des disciples par sa vaste 
connaissance et son érudition (bahusrula) auquel ait pensé le roi de ce pays, c’est le 
moine appelé Àjnâta Kaundinya. Celui qui peut exhorter et convertir les gens, c’est 
le moine Udaya. Celui qui possède la connaissance rapide et vive, c’est le moine 
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Mahànâman. Celui qui se déplace en volant joyeusement et constamment, c’est le 
moine Subhrgu (?). Celui qui va et vient dans le vide, c’est le moine Vâspa. Celui qui 
a beaucoup de disciples, c’est le moine Uruvilvâ-Kâsyapa. Celui dont l’esprit est 
capable d’examiner le vide, c’est le moine Nadï-Kàsyapa. Celui dont l’esprit est 
capable d’arrêter l’examen, c’est le moine Éléphant (Gaja)-Kâsyapa». Alors, le 
Bienheureux prêcha largement au roi Suddhodana la doctrine subtile et mystérieu- 
se. Quand le roi eut entendu la doctrine, il se leva de son siège, se prosterna aux 
pieds [du Buddha] et partit à reculons. Alors, les moines et le roi Suddhodana, ayant 
entendu ce qu’avait dit le Buddha, le reçurent joyeusement et le mirent en 
pratique. 



LE TATTVASAMGRAHA 
‘COMPENDIUM DES ESSENCES’ 
de SADYOJYOTI 

PAR 

Pierre-Sylvain FILLIOZAT 


Introduction 

Des docteurs du Saivasiddhânta qui se sont exprimés en sanskrit et qui ont 
pensé la doctrine de cette école sur la base des vingt-huit Tantra qu’ils 
reconnaissent comme leur canon et par référence auxquels ils définissent leur 
communauté, Sadyojyoti est le plus ancien qui nous soit connu. On sait qu’il est 
antérieur à Somânanda (ix e siècle A.D.) qui le cite dans sa Sivadrsli (III 13). Ce qui 
nous est parvenu de son œuvre de commentaires et de traités originaux concerne le 
uidyâpâda des Tantra, c’est-à-dire une doctrine, conception du monde, de l’homme 
et de Dieu, où l’on reconnaît une réflexion philosophique remarquable par son 
caractère rationnel. Aghorasiva au xn e siècle représente une apogée dans l’histoire 
de l’école inaugurée par Sadyojyoti. Car il y a une histoire de la pensée, une 
évolution des idées à l’intérieur de cette école même. 

A la fin du présent opuscule Sadyojyoti se présente comme l’auteur de la Suvrlti. 
Aghorasiva nous dit que c’est le nom d’un commentaire sur le Rauravàgama. Cela 
suggère qu’il peut bien y avoir un lien particulier entre ces deux textes. En 
comptant le présent commentaire d’Aghorasiva, nous avons trois termes dans le 
cours de cette histoire, sur un sujet bien défini, les Tattva ou «Essences». Ces trois 
textes ne sont pas trois expressions d’une même doctrine. Ce sont trois 
représentants d’une recherche de caractère philosophique menée par des esprits 
divers, unis par une culture et un contexte de vie religieuse qui leur étaient 
communs, mais qui n’arrêtaient pas l’intelligence à des dogmes, lui donnait plutôt 
des outils pour poursuivre un effort de pensée. 

Le but du présent article est surtout philologique, réunir le matériel textuel, en 
chercher une meilleure compréhension, avec l’intention de servir à l’histoire des 
idées et de l’esprit philosophique dans le êaivasiddhânta d’expression sanskrite 
antérieur à l’émergence du mouvement d’expression tamoule. 

Le mot laitva est un dérivé secondaire abstrait formé sur le démonstratif de 
rappel lai- avec le suffixe -Iva. Les grammairiens pâninéens — et il y a tout lieu de 
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penser que nos auteurs l’étaient — considèrent ce mot comme étant la 
transformation du syntagme «tasya bhàvah». Bhâva signifie ce qui fait qu une chose 
est ce qu’elle est, c’est-à-dire son essence. Le démonstratif renvoie à la chose dont il 
est question. Le bhâva de cette chose est son essence. Taltva est considéré comme 
une transformation de tasya bhâvah où lat- représente tasya et -tva représente bhâva. 
Le sens reste le même dans la transformation. Nous traduisons donc taltva par 
«Essence». La traduction du suffixe -tva par «état» ou «propriété», de tattva par 
«réalité» ou «fait d’être tel» doit être ici évitée, bien qu’elle soit possible dans 
d’autres contextes, parce que, comme nous allons le voir, le tattva envisagé ici est 
quelque chose de fondamental, commun à de multiples réalités, non transitoire, non 
susceptible d’aucune modification, nécessaire en ce sens que si le taltva est détruit la 
chose l’est aussi. 

Dans la pensée indienne une recherche d’essences à deviner à travers les 
phénomènes transitoires accessibles aux sens apparaît très tôt. La manifestation la 
plus spectaculaire et ancienne en est dans les idées Sâmkhya et les premières listes 
de tattva de cette école. Les diverses écoles tantriques ont généralement repris ces 
anciennes listes, développant la pensée, l’étendant à de nouvelles sphères dans le 
cadre de leurs théologies notamment. Elles ont souvent beaucoup modifié la 
doctrine. Mais elles ont toujours poursuivi l’esprit de recherche des essences. Le 
Saivasiddhânta ne manque pas à cela et de ce point de vue s’inscrit dans la ligne de 
la pensée Sâmkhya. 

Le Rauravâgama ne contient guère plus qu’une liste de tattva. Il reprend ceux du 
Sâmkhya et ajoute quelques conceptions théologiques qui lui sont propres. La série 
empruntée rend compte de la constitution de l’univers et de la personne humaine. 
La série ajoutée rend compte surtout de la nature de l’Âme et de Dieu. Sadyojyoti 
reprend la même liste dans les deux domaines et fait une brève caractérisation de 
chaque conception. Aghorasiva fait une démonstration logique de l’existence de 
chaque tattva , cherchant à justifier la réalité de la conception. 

Le critère de détermination d’une essence est une fonction. Par exemple on 
reconnaît dans la matière physique solide la capacité de porter. C’est cette fonction 
de porter qui définit une essence appelée Terre et non des propriétés d’une 
substance. De même tout ce qui est liquide apparaît prendre appui sur ce qui le 
porte ; l’eau prend la forme du pot qui la contient. On reconnaît donc une essence 
appelée Eau définie par la fonction de prendre appui. Et ainsi de suite. 

Une essence se définit par une fonction et par une seule. Aghorasiva le répète 
plusieurs fois. Si l’on suppose plusieurs fonctions pour une essence, ce n’est plus la 
peine de penser à plusieurs essences. Une seule à multiples fonctions rendra compte 
de toute la réalité. La fonction unique est donc le seul critère de détermination 
d’une essence. 

L’essence n’est donc pas observable directement, accessible aux sens. Elle est 
une réalité profonde qui se cherche et qu’Aghorasiva présente comme obtenue à 
partir d’une inférence. 

L’idée de fonction mène à d’autres conséquences. Aghorasiva utilise l’analyse 
de l’action que les Grammairiens pâninéens ont fondée sur l’observation du langage. 
L’action (kriyà ou ici kârya) est l’activité d’un agent aidé par plusieurs autres 
facteurs. L’agent ( kartr ) est défini comme indépendant et dirigeant les autres 
facteurs qui sont tous dépendant de lui. Il peut être un simple incitateur ( prayoktr ) 
des autres à agir. Il détermine l’action en particulier d’instruments ( karana ). 
L’instrument est défini comme ce qui apporte la contribution la plus proche du 
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résultat. Il a son action propre qui est une contribution à l’action principale, dont 
il est l’agent, mais qu’il n’accomplit que sous l’impulsion de l’agent principal. 
L’action porte sur un objet ( karman ) défini comme ce que l’agent désire le plus 
concerner par son action, ou comme ce qui est le réceptacle du résultat de l’action. 
Et l’objet de l’action n’est pas conçu comme purement passif. Il a, lui aussi, sa 
fonction propre qui est une contribution à l’action générale. Un autre facteur 
important de l’action est la location ( adhikarana chez les Grammairiens, ici 
adhislhâna) . 

L’essence se définit par une fonction conçue dans ce cadre. Par exemple la 
fonction d’expérience (bhoga), connaissance et action, est conçue comme ayant 
un agent qui est l’Âme, la personne humaine (Purusa). Cet agent a besoin 
d’instruments qui sont ses outils de connaissance et d’action. Chacun des 
instruments est une essence particulière, chacune étant définie par l’action qui est 
sa contribution particulière à la fonction principale d’expérience. Enfin l’objet de 
cette action est le monde, l’acte ( karman ) antérieur, la Souillure (mala) qui affecte 
chaque Âme depuis toujours et qui sont considérés comme liant l’Âme et 
restreignant ses capacités innées de connaissance et d’action universelles. Le 
résultat de l’action d’expérience est l’usure, donc la destruction finale de ce lien. 
Les objets contribuent à cette usure par leur activité propre de mûrissement 
(paripâka). Dans ce système où tout est orienté vers le salut de l’Âme, où le 
monde est fait pour l’expérience de l’Âme, la raison d’être des choses est de servir 
l’Âme, de l’aider à se libérer d’elles-mêmes ; leur mode d’être est le mûrissement. 
Ils s’ordonnent aussi en essences définies par les fonctions propres qui sont leur 
raison d’être, leur vie de mûrissement. 

De plus cette notion d’essence est pensée dans le cadre d’une conception bien 
définie de la cause matérielle. Aghorasiva professe clairement la doctrine Sàmkhya 
du satkâryavâda «thèse du produit existant [dans sa cause]», selon laquelle la cause 
matérielle contient en puissance son produit, puisqu’elle se tranforme en lui. 
Inversement le produit contient sa cause matérielle. Il n’y a pas de néant. La 
création n’est pas la venue à l’existence ( ulpalti ) de quelque chose qui n’existait pas 
auparavant. C’est la manifestation (abhivyakti) de quelque chose qui existait déjà. 
S’il n’y a pas de néant avant la manifestation, dans la continuité d’existence 
qu’assure la transformation, il faut bien penser qu’il y a deux formes d’existence. 
Les Sâmkhya parlent donc d’existence sous forme subtile (süksma), non accessible 
aux sens, de la chose avant sa manifestation, et d’existence sous forme grossière 
( slhüla ) accessible aux sens après la manifestation. 

Le produit existe dans la cause. La cause existe dans le produit. L’un est subtil 
quand l’autre est grossier. Étant donné cette correspondance nécessaire on peut 
inférer l’existence du subtil à partir du grossier, celle de ce qui n’est pas accessible 
aux sens à partir de ce qui l’est. 

Aghorasiva pense clairement l’agent comme un sujet conscient et animé fcit) 
agissant sur et avec l’aide d’une matière non-consciente et non-animée ( acit ) par 
elle-même. On a vu que l’ensemble des facteurs d’action est soumis au seul agent. 
L’Âme est ainsi distinguée de la matière, comme l’agent de l’ensemble des autres 
facteurs d’action. Toutes les essences qui constituent ces derniers sont donc classées 
dans la matière et conçues comme des transformations diverses du même principe 
matériel ( prakrti ou mâyâ). Aghorasiva a donc ici un nouveau moyen d’ordonner les 
essences entre elles. Ce sont des étapes dans une vaste transformation de la matière, 
chaîne où elles apparaissent comme causes matérielles ou effets les unes des autres. 
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La recherche des essences se fait ainsi dans trois directions, recherche de la 
fonction fondamentale, recherche du rapport avec la fonction générale d expérience, 
recherche de la cause matérielle. 

Cette recherche se fait dans trois domaines, celui du monde, celui de la personne 
humaine et de son psychisme, celui des Âmes et de Dieu. Les deux premiers 
contiennent vingt-quatre Essences, celles qui sont déjà connues du Sâmkhya et, en 
plus, quelques autres qui sont des conceptions tantriques originales. Le troisième 
domaine est à part et c’est surtout à son propos que l’on note des divergences 
importantes de conception au cours de l’histoire. 

Le Raurauatantra, tel qu’il nous est accessible par son édition princeps due aux 
efforts de collecte de manuscrits, de collation et de critique de Sri N. R. Bhatt, 
contient plusieurs listes d’Essences, dont la concordance n’est pas parfaite, mais 
seulement dans des détails. A la suite d’une explication du sens du mantra 
Vyomavyâpin ( vidyâ patala X 98-101), on trouve une liste de 30 Essences : 
10 Essences de base, Kalâ, Avyakta, Guna (sattva, rajas, tamas), Buddhi, 
Ahamkâra, Tanmâtra (5); 16 Essences dérivées ou produits des précédentes, 
Indriya (11), Bhûta (5); deux autres intruments de connaissance et d’action pour 
l’Âme, Vidyâ et Râga; enfin Purusa et Siva. Dans le contexte de la création ( srsti ), 
dans une première description ( vidyâ patala I) on trouve la même série jusqu’à 
Buddhi, puis Pradhâna, Râga, Vidyâ, Kalâ et en plus une série d’êtres de nature 
spirituelle dont il est dit qu’ils sont créés pour délivrer les Âmes du lien. Il y a donc 
deux domaines, l’un qui lie, celui qui est fait des produits du Pradhâna, l’autre qui 
délivre de ce lien. Les êtres délivreurs sont des Âmes créées par Siva : sept millions 
de Mantra, huit Seigneurs des Mantra appelés aussi Vidyesvara, vidyâ étant ici un 
synonyme de mantra, d’autres êtres conduits par Vîrabhadra, tous chargés 
d’exécuter les actions de création, etc., sous l’impulsion de Siva. Dans la deuxième 
description ( vidyâ patala II) de la création apparaissent le principe spirituel Siva qui 
se subdivise en huit, les huit Vidyesvara, puis la Mâyâ et ses produits, Kalâ, Râga, 
Vidyâ, Avyakta, Guna, Buddhi, etc. Dans un quatrième contexte, celui des voies 
(adhvan) offertes en option dans divers rites {vidyâ patala IV), la même série 
apparaît un peu abrégée : la partie inférieure s’arrête au Pradhâna ; et le texte nous 
dit ensuite que l’on passe au domaine d’une Grande Mâyâ (Mahâmâyâ) qui semble 
être donnée comme le domaine des Vidyesvara ; sont enfin évoqués les Puissances 
(Sakti) de Siva, Siva sakala c’est-à-dire muni de cinq aspects, Siva niskala sans 
division. 

On retrouve dans le Tattvasamgraha de Sadyojyoti toutes ces Essences et figures 
théologiques. Et il est vraisemblable qu’il y a un lien privilégié de cet opuscule avec 
cet Àgama particulier. La liste de Sadyojoyoti est la suivante : 5 éléments (Bhûta, 
strophes 2-3), 5 éléments subtils (Tanmâtra, st. 4), 5 Organes d’action (Karmen- 
driya, st. 6), 5 Organes de connaissance (Buddhïndriya, st. 7), 3 Organes internes 
(Citta, Ahamkâra, Buddhi, st. 8), Propriétés (Guna, st. 10), Non-manifesté (Avyak- 
ta, st. 11), Râga (st. 13), Vidyâ (st. 14-16), Kalâ (st. 19 sq.), Mâyâ (st. 28), Âme liée 
(Pasu, st. 29), Âme pure non délivrée (Suddhâtman, st. 30-31), Mandalin et 
100 Rudra ou Mantresa inférieurs (st. 32-33), Mantra (st. 34-37), 8 Vidyesvara ou 
Mantresa supérieurs (st. 42-43), Sakti et Siva (st. 51-53), ce qui donne un total de 
36, nombre non mentionné ici par l’auteur, mais fréquent dans les listes tantriques 
de Tattva. La matière du Raurava réapparaît ici, mais il y a enrichissement, surtout 
dans le domaine supérieur, avec l’introduction du concept de Suddhâtman, 
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intermédiaire entre l’Âme liée et l’Âme totalement délivrée, et de quelques figures 
théologiques, qui sont bien connues par ailleurs, notamment dans le riche vidyâpâda 
du Mrgendrâgama. La définition et la justification de l’existence de ces essences 
entraînent l’auteur dans de brèves digressions sur la nature de l’expérience ( bhoga ), 
les puissances de connaissance et d’action de l’Âme, le karman , la dïksâ, la relation 
des Âmes du domaine supérieur avec âiva et Sakti, la délivrance. Sur ce dernier 
sujet on note une différence avec un passage du Raurava. Ce texte parle de la 
création des Âmes supérieures à partir de Siva qui semble en être la cause 
matérielle : «...kàranâd âtmano ’vyayât | mantrakotyo ’bhavan sapta... (de l’Âme 
impérissable, cause matérielle, sont nés sept crores de Mantra)» (vidyâ patala 1 12). 
Il parle d’une division du Sivatattva en huit parties ( vidyâ patala 119). Sadyojyoti 
prend en revanche une position nettement et totalement dualiste sur ce point. Les 
Mantra sont des Âmes à qui Siva donne une fonction, mais qu’il ne crée point à 
partir de lui-même. Et il explique les passages d’Àgama qui les identifie à Siva ou sa 
èakti, comme opérant une surimposition (st. 46-50). La pensée de Sadyojyoti 
représente une systématisation dualiste. 

Aghorasiva est un esprit puissant et remarquable de clarté. Il a brassé plus de 
matière et dans son commentaire du Tattvasamgraha utilisé un plus grand nombre 
de sources. Il ajoute notamment deux Essences, le Temps (Kala) et le Régulateur du 
karman (Niyati) que Sadyojyoti a manifestement ignorés dans le présent contexte, 
comme, d’ailleurs, le Rauravâgama. Il est aussi connu comme l’auteur de la 
systématisation dualiste la plus poussée dans l’école du Saivasiddhânta. Cela est 
apparent dans son commentaire sur le T attvaprakâsa de Bhoja, où il a transposé 
dans le domaine du non-conscient (acit) pur des Essences que Bhoja situait 
manifestement dans le domaine du conscient (cil), parce qu’il ne concevait les 
Essences que dans le cadre de la transformation d’une cause matérielle, la 
transformation étant la caractéristique du non-conscient. A propos du Tattvasam- 
graha Aghorasiva n’a pas opéré la même transposition. Ce présent ouvrage réfère au 
commentaire du T attvaprakâsa (p. 132, 137) lui est donc ultérieur. Il n’en reprend 
donc pas la même matière dans sa totalité. Il a autre chose à dire ici, sans que rien 
ne vienne infirmer l’ouvrage antérieur. Il commente donc Sadyojyoti à la lettre, 
interprète tout ce qui concerne le domaine impur comme étant acit. Puis quand 
Sadyojyoti passe au domaine pur (st. 29), il dit simplement «après avoir exposé la 
voie impure, l’auteur dit l’être à qui elle sert». Ainsi il passe à un autre sujet que 
celui de l’échelle des Essences transformations de la Maya ou Mahâmâyâ. Cela nous 
vaut un exposé et des explications chargées de la clarté propre à ce commentateur 
sur le monde théologique du Saivasiddhânta que l’on avait pas dans l’ouvrage 
précédent. 

La présente édition est faite sur l’édition princeps et six manuscrits. La première 
ne dit pas sur quels manuscrits elle est basée. A en juger par les nombreuses 
variantes qu’elle fait apparaître, elle est le produit de la consultation d’autres 
manuscrits que ceux que nous avons lus. Il n’y a pas plusieurs recensions du texte. 
Les variantes sont nombreuses, mais de forme, plus que de sens, et très diversement 
réparties dans les manuscrits qui ne forment pas de famille, sont tous relativement 
récents et ne peuvent être mis en rapport mutuel de parenté. Nous avons adopté les 
leçons procurant le sens le plus satisfaisant. La traduction montre comment nous 
avons compris et explique par elle-même le choix de la leçon. Nous avons placé en 
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notes les seules variantes qui offrent quelque sens, laissant tout ce qui est 
manifestement faute de copiste. 

Nous tenons à remercier les Bibliothèques qui nous ont permis de consulter, 
copier, collationner et publier les précieux manuscrits dont elles ont la charge, 
l’Adyar Library et l’Oriental Research Institute de Mysore. Nous remercions les 
Directeurs de l’Institut français de Pondichéry et de l’École française d’Extrême- 
Orient qui ont mis à notre disposition toutes les riches ressources qu’offrent leurs 
institutions aux indianistes en quête de documentation sur les religions de l’Inde 
actuelle et leur passé. Nous pensons particulièrement à Sri N. R. Bhatt qui nous a 
aidé non seulement dans la documentation, mais aussi dans la compréhension et 
l’interprétation. 

Abréviations : 

A manuscrit IFI 40042. 

B manuscrit IFI 39851. 

G manuscrit IFI 47625. 

D édition princeps : Tattuvasahkiraham avec commentaire, édité par Nâ. 
Kirusnacàstiri, Civakâmacittânta Paripâlana Cankam, Tëvakôttai, 1923, 
p. 1-53. 

E manuscrit Adyar 71471. 

F manuscrit Adyar 75274. 

G manuscrit Mysore P 269/2. 


Texte et traduction 


^ivatvam nirmalam yasya sasvad visvavilaksanam | 
tam aham sarvadam vande srïmadabhrasabhâpatim || 
padavâkyapramânajnah sadyojyotir gurüttamah | 
sàksàd iva sivo ’smâbhir alaksyamativaibhavah || 
tattvasamgrahacandrasya prakâsâya vitânitâ | 
srïnâràyanakanthena brhattïkâ sarannisâ || 
tathâpi khinnabuddhînàm brhattïkàpravistare | 
hitâya laghutïkàtra mayeyam uparacyate 2 || 


1. A B E ajoutent le madgalaêloka du Campürâmâyana de Bhoja. 2. uparacyate C D E F G • 
uparanjyate A; upacaryate B. 


Je salue ce Maître de l’assemblée [, fait de] Vide 1 , donneur de tout, chez qui 
1 essence de Siva 2 est sans la Souillure, éternelle, différente de l’univers. 

Il sait le mot, la phrase, la connaissance droite 3 , Sadyojyoti est le meilleur des 

maîtres, il est tel Siva en personne, nous ne pouvons concervoir la richesse de sa 
pensée. 

Pour faire briller la Lune qu’est le ‘Compendium des Essences’, le fortuné 
Narayana Kantha a créé une Nuit d’automne 4 , sa «Grande Glose». 

Cependant pour le bien de ceux dont l’esprit peine dans l’ampleur de la Grande 
Glose, celle-ci, légère, est par moi ici composée. 


1. abhrasabhâpatim 
«maître de l’assemblée, 


. composé karmadhâraya où le membre antérieur qualifie le membre ultérieur • 
qui est le Vide». A Citamparam le sanctuaire est appelé kanakasabhâ «assemblée 
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d’or# et la divinité y est un linga fait de l’élément âkâéa ou Vide. Siva y est donc un Maître d’assemblée 
et est fait de Vide. 

2. sivatvam : essence de Siua, c’est-à-dire le cit «conscience», fait de connaissance et d’action, qui est 
donc ce qui fait que l’on connaît et est animé. Le cit appartient à Dieu et à toute âme individuelle. Les 
épithètes qui suivent montrent comment Dieu diffère de l’âme individuelle. 

3. C’est-à-dire le vyâkarana, la mîmâmsâ et le nyâya. 

4. saranniéâ : nuit d’automne. Sarad (octobre-novembre) est dans la majeure partie de l’Inde la 
saison des nuits pures où la lune atteint son maximum de brillance. 

Tatra tâvad atrabhavân àcàryah paramasivapranâmapürvakam prakaranaka- 
ranam 1 pratijânlte 2 | 

cidacinnetâram ajam sarvajnam samkaram pranamyâham® | 
mandamatibodhahetos tattvâni vadâmi samksepât || 1 || 4 

1. prakaranakaranam A B C D E F : karanam G. 2. pratijânlte C D E F : pratijànâti A B. 3. 
prapamyâham A B C D E G : prapamâmyaham F. 4. Mètre âryâ. 

Dans ces conditions, tout d’abord, le Vénérable Maître annonce la composition 
d’un court traité, après une prosternation à l’adresse de âiva suprême : 

Après avoir salué âamkara, conducteur des consciences et non-consciences, non- 
né, omniscient, je dis, pour la compréhension des novices, les Essences, en résumé. 1 

cidacinnetâram citâm baddhâtmanàm acitâm ca 1 bindumâyâtatkâryânâm 
netàram adhisthâtâram | sâksàt paramparayâ ca suddhâsuddhajagadutpâdànenât- 
manàm 2 yathàrham suddhâsuddhabhogapradam ity arthah | ataé ca jagatah 
samnivesâdimattvena kâryatvât tatkartrtayesvarasiddhir iti bhâvah | etena 
prakrtikarmapurusesvara 3 vâdino ’pi nirastàh, prakrtikarmanor acetanatvât puru- 
sasya ca samalatvenâsvavasatvàt 4 | 

1. G om. ca. 2. utpâdânenâtmanàm EFG: upâdànenâtmanàm B G D : utpâtanenâtmanâm A. 3. 
prakrtikarmapurusesvara- G : prakrtipurusakarmesvaro A B G D E F. 4. -vasatvât C D E F G : -vasât A 
B. 

«Cidacinnetâram» ([cit-acit]-netr- [dvandva] tatpurusa) netr c’est-à-dire régis- 
seur des cil 1 qui sont les Âmes liées et des acit qui sont le Bindu, la Mâyâ et leurs 
produits. Le sens est : donateur, directement et indirectement 2 , par la création de 
mondes purs et impurs, d’expériences pures et impures aux Âmes selon ce qu’elles 
méritent. L’idée implicite est : et de cette façon, puisque le monde est une chose 
produite en ce qu’il comporte une composition d’éléments divers, il y a 
établissement de Dieu en qualité d’agent 3 de cet univers. Par cela sont réfutées les 
doctrines de ceux qui disent que Dieu est la Matière, l’Acte ou une Âme; car la 
Matière et l’Acte sont non-conscience et une Âme liée à la Souillure est non 
indépendante 4 . 

1 . Le cit est la conscience, essence inaltérable des Âmes ; acit est la non-conscience, essence toujours 
sujette à transformation des deux sortes de causes matérielles appelées Bindu dans le domaine pur, Mâyâ 
dans le domaine impur. Dieu est placé au-dessus des Âmes liées et des matières envisagées dans leur 
principe ou dans leurs transformations. Le terme adhisihâtr désigne la situation au-dessus de quelque 
chose et le fait de gouverner cette chose. La phrase suivante explicite la relation entre Dieu et les entités 
qu’il domine et régit. 

2. éiva affecte directement les âmes supérieures à la fonction de Vidyesvara, Mantra, etc., dans des 
mondes dits purs; cela leur permet d’avoir des expériences pures avant la délivrance définitive. Par 
l’intermédiaire des Vidyesvara il place les âmes inférieures dans des mondes dits impurs qui leur donnent 
des expériences impures consommant leurs actes, etc. 

3. La notion d’agent s’oppose à celle de cause matérielle. L’agent cause la transformation de la 
cause matérielle sans se transformer lui-même. Il engage les Âmes liées dans l’expérience des fruits de 
leurs actes (bhoga), sans s’engager lui-même, sans entrer en contact avec la matière. D’autre part c’est un 
fait d’expérience courante que la matière ne se transforme pas d’elle-même; un agent est nécessaire pour 
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mettre en œuvre la transformation. L’existence de la transformation de la matrice matérielle ( prakrti ) en 
le monde divers est la preuve de l’existence d’un agent supérieur à tout qui est Dieu, appelé Siva. 

4. La caractéristique de l’agent est la conscience et l’indépendance. Sur cette dernière propriété voir 
Pànini qui définit l’agent «svatantrah kartâ» 1.4.54. 

ajam nityanirmalatvât 1 sarïrâdiyogâtmanâpi janmana rahitam | anena càsya 
nityatvam siddham | asya hi jagatkartur anityatve janmâdiyogitvenà 2 cetanatvam 
anavasthànam ca syât | 

1. nityanirmalatvât C D E G : nityarp nirmalatvât A B F. 2. -yogitvenà- G : -yogitveva- ABCDE 
F. 

«Ajam» : dépourvu de naissance consistant en la possession d’un corps, etc., 
parce qu’il est éternellement pur. Et par cela son éternité est établie. En effet, si cet 
agent du monde était non-éternel, il serait sujet à la naissance, etc., serait donc non- 
conscience et il y en aurait indétermination 1 . 

1. Étant non-éternel, Dieu serait produit et donc sujet à transformation, ce qui est la caractéristique 
du non-conscient. D’autre part pour ce Dieu produit il faudrait un agent créateur qui, s’il était aussi un 
Dieu produit, supposerait un autre agent créateur, et ainsi de suite à l’infini. ïl faut donc poser que Dieu 
est non-né et éternel. 

kim ca sarvajnam malarahitvàt sarvakartrtvàc ca | idam càtràkütam nâsya 
jnànam naiyàyikàdînàm iva manahsamyogâdyapeksam api tu jnânam svabhâva 
eva | tasya ca jneyakàryâdyupâdhibhedàd aupacârikam 1 ànantyam | yac chrüyate 

tad ekam visayànantyàd bhedànantyam prapadyatel 

kartrtvam tadabhinnatvâd tadvad evopacàratah || iti 2 | 

1. -bhedâd aupacârikam A B G D E G : -bhedâdau pancâdikam F. 2. Mrgendra uidyâ V 17, p. 173. 

De plus «sarvajnam» : par sa qualité [d’être] dépourvu de la Souillure et par sa 
qualité d’agent de tout 1 . Et ici l’intention est la suivante : la connaissance chez 
Dieu n’est pas dépendante d’une relation avec un organe psychique, comme les 
Naiyâyika, etc. le pensent 2 ; elle est sa nature propre. Et le caractère infini lui est 
attribué par surimposition en vertu de la diversité des qualifications que lui donnent 
les objets de connaissance et d’action. C’est ce qui est révélé : 

«Cette [connaissance] qui est une, prend une infinité de diversifications, par 
l’infinité des objets, par surimposition; il en est de même de la qualité d’agent, 
puisque [l’action] ne diffère pas [de la connaissance].» 

1. La qualité d’agent suppose la connaissance et la volonté relativement à l’objet de l’action, etc. La 
qualité d’agent de tout suppose donc l’omniscience. Ces deux qualités de portée universelle sont l’essence 
de toute âme. Chez Dieu il n’y a pas la Souillure (mala) qui limite cette portée. 

2. Pour les Naiyâyika Dieu ou soi suprême (paramâtman) est le support d’une connaissance 
éternelle. La connaissance est une qualité (guna), non la substance de Dieu. Voir Tarkasamgraha , p. 41- 
42. La connaissance est réalisable par l’intermédiaire du sens interne (marias). Ce dernier est classé 
comme substance ( dravya ) différente de Vâtman. Un contact (samyoga) apparaît donc nécessaire entre 
les deux substances pour que Vâtman ait sa relation nécessaire (samavâya) avec la qualité de 
connaissance. Les Saivasiddhàntin considèrent que l’âme a pour essence la conscience et que dans son 
état pur qui est celui de Dieu elle n’a aucune relation avec les substances qui pour eux sont de simples 
transformations de la matrice matérielle qu’est la prakrti. 

samkaram sam sukham apreryatârüpam sarvajnatvasarvakartrtvâtmakam 
svasâmyam âtmanâm 1 karotïti samkaras tam | anenasya 2 moksapradatvam âha | 
laksyapadam caitat | 

1. âtmanâm D G : âtmânâm E : âtmânam A B C F. 2. anenasya A B C E F G : anena câsya D. 

« Samkaram » : ( upapadasamâsa de sam et -kara dérivé de kr avec suffixe ac 1 , 
employé ici avec la deuxième désinence) celui qui crée, pour les âmes, sam c’est-à- 
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dire la félicité consistant en la qualité d’être non-incité, en la qualité de connaisseur 
de tout et d’agent de tout, ce qui est la similarité avec lui-même. Par cela la qualité 
de donneur de délivrance est dite. Et ceci est le mot nommant l’objet à 
caractériser 2 . 

1. Cf. Pànini «sami dhàtoh samjflâyâm» 3.2.14. 

2. La formation de ce type d ' upapadasamâsa est réservée à des noms propres. Samkara est donc 
seulement le nom par lequel on réfère la divinité, non une qualification servant à la caractériser. 

tam evambhütam bhagavantam pranamya kâyavânmanobhih prahvîbhüya 1 
tattvâni prthivyâdïni samksepâd vadâmi | tattvalaksanam asyâbhidheyam ity 
arthah | 

1. prahvîbhüya C D E F G : brahmïbhüya A B. 

« Pranamya » : m’étant incliné par le corps, la parole et le cœur, devant ce 
Seigneur [Samkara] qui est tel, «samksepâd vadâmi (je dis en résumé)», «tattvâni 
(les Essences)» : Terre, etc. Le sens est : l’objet exprimé par ce [traité] est la 
caractérisation des Essences. 

kimartham asya ^rakaranasyârambhah, ata âha mandamatibodhahetor iti | 
ayam àsayah, 2 srïmanmatangâdyuktasya tattvalaksanasyâtivistrtatvân mandama- 
tïnâm tadavadhâranam asakyam | tatas tesâm samksepena tattvabodhârtham 
asyârambha iti | tattvajnànasya paramparayâ 3 paràparamoksasâdhanatvât para- 
mapurusârthâtmakam prayojanam apy atra sücitam | tataé ca tattvajiiânaprakara- 
nayor jnàpyajnàpakalaksanas tattvajnànamoksayor upâyopeyalaksanas ca sam- 
bandhah siddhah 4 | gurusampradâyâtmakam api sambandham vaksyati 

«bhagavân ugrajyotih sarvajno ’yam anujagrâha |» 5 iti | 

anugrahasya 6 copalaksanatvât paramasivât prabhrty âtmântam avicchinnasâs- 
trasampradâyatah siddhàntârthah pratisthita iti bhàvah || 

1. D om. prakaranasya. 2. D om. érïman-. 3. parâparamoksa- D F G : paramoksa- A B C E. 4. G om. 
siddhah. 5. Taiivasamgraha 60. 6. D om. ca. 

Pourquoif, dira-t-on,] l’entreprise de cet ouvrage? [L’auteur] dit donc «manda- 
matibodhahetoh». L’intention est la suivante. Du fait du caractère très développé 
de la caractérisation des Essences telle qu’elle est traitée dans le vénérable 
Matahga[-pârame$varâgamà], etc. la détermination de ces Essences est impossible 
pour les esprits faibles. Donc l’entreprise du présent ouvrage est faite pour leur 
compréhension des Essences sous forme condensée. Le but [de l’ouvrage] consistant 
en l’ultime fin de l’homme est, lui aussi, ici indiqué, parce que la connaissance des 
essences est indirectement un moyen de réalisation des délivrances inférieure et 
supérieure. Et par conséquent la relation d’enseignant à enseigné entre le traité et la 
connaissance des Essences, celle de moyen à but entre la connaissance des Essences 
et la délivrance sont réalisées. L’auteur dira plus loin aussi la relation établie par la 
lignée des maîtres : 

« [Sadyojyoti] à qui le vénérable Ugrajyoti, omniscient a donné sa grâce.» 

L’idée implicite [de cette demi-strophe] est : la doctrine finale est établie par la 
transmission ininterrompue de l’enseignement depuis Siva suprême jusqu’à l’auteur 
lui-même, cela étant impliqué par la mention de la grâce [du maître direct]. 

ittham tattvavyàkhyâm pratijfiâya, «vyutkramenâpaneyo 1 ’sau sivàya gama- 
nam prati» iti srïmatsvâyambhuvasruteh tesâm ca samhârakramenaiva dïk§âyâm 
suddhir 2 iti sücayan samhârakramenaiva pancamahà 3 bhütâni tâvad âha | 
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ksitijalasikhipavanâmbarabhütàny esâm kramena vrttâni | 
dhâranasamgrahapâkâ vyüho dânamca yad avakâsasya || 2 || 4 

1. vyutkramenâpaneyo A B C E F G : vyutkramenopaneyo D. 2. suddhir C D F G : siddhir A B E. 
3. A B C D E F om. -mahà-. 4. Mètre gîti. 

Ayant ainsi annoncé une explication des Essences, indiquant que la purification 
de ces Essences dans la dïksâ se fait dans l’ordre de la résorption selon le texte reçu 
du Svâyambhuva «ce [chemin] doit être éliminé par l’ordre inverse pour aller vers 
âiva », [l’auteur] dit d’abord les cinq éléments, dans ce même ordre de la résorption. 

Il y a les éléments : Terre, Eau, Feu, Vent, Vide; leurs actions sont 
respectivement : porter, prendre appui, cuire, rassembler, donner de l’espace, 
ksitijalasikhipavanàmbarâny eva bhütânîty arthah | 

esâm ca 1 prthivyâdïnâm dhâranâdibhih kâryaih siddhir ity âha esâm krameneti | 
tatra samgraho ’vastambhah | vyüho ’vayavaghatanam 2 | avakàsasyàspadasya 
dânam âkâéavrttih | tato ’vakasadânâtmanâ kâryenàkâsasiddhes tadabhâvavàdinas 
cârvâkâs tatpratyaksavâdino mlmâmsakàs ca pratiksiptàh | na câsya naiyâyikâdi- 
bhir iva nityatvam isyate, vaksyamânavat tanmâtrakâryatvâd bhuvanàdhâratva- 
srutes ca | vyüho ’pi vâyukâryânâm upalaksanam | yad âha 3 
«sparsasabdadhrtikampalingo vâyuh» iti 4 | 

1. A B om. ca. 2. -ghatanam A B C E F (et cf. Mrgendra vidyâ dïpikâ XII 21, p. 332) : 
samghattanam D; -ghanam G. 3. âha A B C D E F : àhuh G. 4. Praéastapâdabhâsya 54 (G.O.S., p. 56). 

Le sens [du composé «ksitijalasikhipavanàmbarabhütâni» (karmadhâraya de 
ksti...âmbara- et -bhüta-)] est : les éléments qui sont : terre, eau, feu, vent, vide. 

Et [l’auteur] dit que ces éléments ont leur existence établie par leurs actions, 
porter, etc. : «esâm kramena». Parmi ces [actions], le samgraha est celle de prendre 
appui 1 . Le vyûha est celle de joindre les parties. L’action du Vide est de donner 
avakâsa c’est-à-dire de l’espace. Donc du fait que l’existence du Vide est établie par 
son action qui consiste à donner de l’espace, la thèse des Cârvâka qui disent qu’il 
n’existe pas et celle des Mïmâmsaka qui le disent perceptible directement, sont 
réfutées 2 . Et l’éternité n’est pas désirée pour cet élément Vide, comme le veulent les 
Naiyâyika, parce que, comme il sera dit, il est le produit d’un élément subtil et il est 
révélé comme support de mondes 3 . Le terme vyüha note aussi les actions du vent, 
comme il est dit dans : 

«Le vent est inféré du signe que sont le toucher, l’action de porter le son, de 
secouer. » 

1. Cf. Taltvaprakâsa 62. Tel n’est pas le sens habituel de sarrigraha. Aghorasiva a peut-être pensé au 
sens de «prendre# de la racine «graha upàdàne», comprenant l’action de prendre un appui, notion 
abstraite fondée sur l’image concrète du liquide qui prend la forme de son contenant, prend appui sur la 
forme intérieure du pot, par exemple. Cette action est la contrepartie de celle de l’Essence Terre, à savoir 
l’action de porter. La cohésion, l’équilibre de la matière apparaît ainsi être le résultat des deux actions 
complémentaires, porter et prendre appui. 

2. Aghorasiva réfère à ce propos au Bhâvanâviveka de Mandanamisra, dans le développement plus 
important qu’il consacre à cet élément dans sa Dïpikâ sur le Mrgendra vidyâpâda XII 21, p. 332-3 (trad. 
p. 278). 

3. Voir Somasambhupaddhali , vol. III, pl. VII B qui indique la relation de l’élément Vide avec une 
huitaine de mondes (bhuvana) appartenant à la pratisthâ kalâ. Les mondes sont détruits lors du pralaya 
avec leur support. Ils sont composés et tout ce qui est composé est par principe considéré comme 
destructible. Voir Dïpikâ ibidem. 

kim ca 
De plus, 
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gandho raso ’tha rüpam sparsah sabdo mahigunâh panca | 
toyâdïnâm ete pürvam vihàya paripâtyâ 1 || 3 || 

1. D traite cette strophe dans le mètre gîti comme une phrase de prose et Tinclut dans le 
commentaire. Ï1 est clair que c’est une strophe du traité de base. Mètre gîti. 

Odeur, saveur, couleur, toucher, son sont cinq propriétés de la Terre ; elles sont 
propriétés des autres [éléments]. Eau, etc., en en éliminant une pour chacun dans 
l’ordre 1 . 3 


1 . odeur 

saveur couleur 

toucher 

son 


Terre * 

* * 

* 

* 

5 

Eau 

* * 

* 

* 

4 

Feu 

* 

* 

* 

3 

Vent 


* 

* 

2 

Vide 



* 

1 

tad uktam ^rimanmrgendre 





« iti pancasu sabdo ’yam sparso bhütacatustaye | 
asïtosnau mahïvâyvoh sïtosnau vâritejasoh || 
bhâsvad agnau jale suklam ksitau suklâdy anekadhâ | 
rüpam trisu raso ’mbhahsu madhurah sadvidhah ksitau || 
gandhah ksitâv asurabhih surabhis ca mato budhaih | » iti 2 | 

1. D om. srïman-. 2. Mrgendra vidyâ XII 26b-28. 

Cela est dit dans le vénérable Mrgendrâgama : 

«Ainsi le son apparaît dans cinq éléments; le toucher dans quatre, non- 
exclusivement froid ou chaud dans la terre et le vent, exclusivement froid et chaud 
dans l’eau et le feu [respectivement] ; brillante dans le feu, blanche dans l’eau, 
blanche ou autre dans la terre, la couleur apparaît diversement dans trois éléments ; 
la saveur est douce dans l’eau, de six sortes dans la terre ; l’odeur est dans la terre, 
désagréable ou agréable, pensent les connaisseurs.» 

ata evàérayâd anyatropalabdher âkâsai 1 kagunah sabda iti yad vaisesikàdibhir 
uktam tad ayuktam tasya hetoh pratyaksàgamabâdhitatvena kâlâtyayâpadis- 
tatvât | tathâ hi pratyaksenàkàse pratisabdah srüyate | vâyau éakasakâdih | agnau 
dhamadhamâdih | jale chalachalàdih 2 | prthivyâm khatakhatâdih 3 | kim ca 
bheryàdyâérayesv api 4 sabda upalabhyanta ityâdi vistarenàsmàbhir mrgendravrt- 
tidïpikâyâm uktam iti tata evâvadhàryam 5 | 

1. âkàsai- A B C D E F : àkâsasyai- G. 2. chalachalâdilj C D E F G : calacalâdih A B. 3. 
khatakhatâdih A G : ghatagha^adih C : kadakadâdih B D E F. 4. api A B C D E F : eva G. 5. 
evâvadhàryam A B C D E F : eva visesah G. 

C’est pourquoi ce qui est dit par les Vaisesika, etc., à savoir que le son est 
une propriété du seul élément vide parce qu’il est perçu ailleurs que dans son 
support, cela est impropre, parce que cette raison d’inférence, étant contredite 
par la perception directe et la révélation, est avancée hors de propos 1 . En effet 
l’écho est entendu directement dans le Vide, dans le vent est entendu le son 
«sakasaka», dans le feu le son «dhamadhama», dans l’eau «chalachala», dans la 
terre «khatakhata». Et les sons sont appréhendés dans leurs supports aussi, les 
timbales, etc. Tout cela est dit par nous en détail dans la Dîpikâ sur la Vrlti 
du Mrgendra et peut être déterminé à partir de cet ouvrage. 

1. Kâlâtyayâpadista est le nom technique d’une mauvaise raison d’inférence (Nyâyasütra 1.2.9) 
appelée plus communément bâdhila «forclose»; c’est le cas de la raison d’inférence «avancée hors du 
temps convenable» parce qu’elle a été contredite par un autre moyen de connaissance correcte. Dans le 
cas présent la raison invoquée est le fait que le son est perçu hors de son support, c’est-à-dire hors du lieu 
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précis où il est émis, la bouche, le tambour, etc., fait des éléments, Terre, etc. Aghoraéiva montre que 
cela est contredit par l’expérience en disant qu’il y a un son particulier dans divers éléments. Cf. 
Mrgendra vidyâ XII 22-28. 

esâm 1 ca bhütânàm asmadâdibâhyendriyaparicchedyagunatvâd ghatàdivat 
kàranapürvakatvasiddhes tatkàranam tanmàtrapancakam siddham ity âha 
tadbhütasamânagunam kâranam âpürakam ca tasyaiva | 
tanmâtram, bhütasya hy ayam viseso visesarahitam tat || 4 || 2 

1. esâm A P G : yeçâm B C D E. 2. Mètre gtti. 

L’auteur dit que, puisqu’il est établi que ces éléments sont précédés d’une cause, 
comme un pot, etc., par le fait que leurs propriétés sont délimitables par les sens 
externes d’êtres tels que nous, leur cause, les cinq éléments subtils, est établie 1 . 

L’élément subtil est de même propriété que l’élément [grossier], en est la cause et 
le nourricier; il diffère de lui en ce qu’il est sans variétés. 4 

1. Cf. Mrgendra vidyâ XII 5 Dîpikâ : «les cinq éléments, terre, etc. sont des choses produites, parce 
que leurs propriétés sont délimitables par les sens externes d’être tels que nous, comme il en est pour un 
pot, etc. Donc ils doivent avoir une cause. Ce qui est leur cause est les tanmâtra». Cette inférence est 
fondée sur l’exemple du pot qui est connu comme ayant ses propriétés, forme, couleur, etc. accessibles à 
nos sens et qui est connu comme produit à partir d’une matière première par un potier. Une induction à 
partir de cet exemple permet de poser le principe que tout ce dont nos sens perçoivent les propriétés est 
un produit et a donc une cause, 

tadbhütasamânagunam tena bhütena samànagunam tanmâtram tasya 1 bhüta- 
sya kâranam upàdânam âpürakam ca posakam ca | bhavatïti sesah | yad àhuh 
«akrtasya karanam krtasya parivardhanam ca prakrtikarma » iti | 
tatas ca gandhâdipancagunàtmakam gandhatanmàtram bhümeh kâranam | 
rasâdicaturgunarüpam tu rasatanmâtram jalasyety evam anyat spastam | anenaite- 
sàm paramânukâranatàm 2 abhidadhânà naiyâyikâdayah pratiksiptâh, tesàm 
acaitanye 3 saty anekatvân mürtatvâc ca ghatàdivat pàmsvàdivad vâ kâryatvâ- 
vyabhicàrât | tataé ca tanmâtrâdidvârena màyaiva paramakàranam iti vaksyà- 
mah | 

1. D om. tena bhütena samànagunam, lit tanmàtràntasya au lieu de tanmâtrain tasya. 
2. paramânukâranatàm A B C E F G : paramânurüpatâm D. 3. -nye G : -nyatve A B C D E F. 

Le tanmâtra «tadbhütasamânagunam» ( trtîyâtatpurusa des composés ladbhüta- et 
samânaguna-) de même propriété que le dit élément [grossier], est, copule 
complétant la phrase, «kâranam» cause matérielle «tasya» de cet élément et en est 
«âpürakam» le nourricier. C’est ce qui est dit : 

«l’œuvre d’une matière de base est de produire ce qui n’est pas encore produit et 
d’accroître ce qui est déjà produit». 

Et donc l’élément subtil Odeur, fait des cinq propriétés, odeur, etc. est cause 
matérielle de la Terre. L’élément subtil Saveur, fait des quatre propriétés, saveur, 
etc. est cause matérielle de l’Eau. Le reste qui est de même type, est clair 1 . Par cela 
sont réfutées les thèses des Naiyàyika, etc. qui disent que ces éléments ont pour 
cause les atomes ultimes, parce que ces derniers étant multiples et ayant une 
consistance, tout en étant non-conscients, ne peuvent pas être autres que produits, 
comme le pot ou le grain de poussière 2 . Et donc, nous le dirons plus tard, la cause 
ultime des éléments est la Mâyâ même par l’intermédiaire des éléments subtils, etc. 

1 . tanmâtra > bhûta odeur saveur couleur toucher son 

Odeur Terre * * * * * 5 

Saveur Eau * * * * 4 

Couleur Feu * * * 3 

Toucher Vent * * 2 

Son Vide * ] 
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2. Les Naiyâyika établissent l’existence d’atomes ultimes éternels comme éléments constitutifs de la 
matière en utilisant l’argument du regressus ad infinitum : tout composé est un produit d’une cause, 
comme le pot ou le grain de poussière qui est conçu comme subdivisible en six atomes ; si l’on considère 
que l’atome ultime est composé, il sera produit et il faudra lui supposer une cause, laquelle, si elle est 
composée, aura aussi une cause; et ainsi de suite ; on admet donc la simplicité et l’éternité de l’atome 
ultime pour éviter ce regressus ad infinilum . A cet argument le Saivasiddhântin oppose sa thèse d’une 
évolution d’une matière indifférenciée appelée prakrti «cause» ou mâyâ , évolution dont le dernier terme 
est les éléments. Le stade antérieur à ces derniers est celui des ianmâtra. Il oppose un principe par quoi ce 
qui est dans le domaine de la non-conscience et est multiple est nécessairement produit et donc précédé 
d’une cause. Les atomes étant multiples et non-conscients sont nécessairement produits. Il ne peut y 
avoir d’entité non-consciente éternelle que si elle est simple. 

yady evam samànagunatvàd bhütatanmâtrayoh ko visesah | ata âha bhütasya | 
yathâ hi prthivyàdibhütagatâ gandhâdayo 1 gunâh proktavad visistâ upalabhyante 
naiva tatkâranesu tanmâtreçu | tatas ca süksmatvâd avisistagunamâtrarüpât 
tanmàtravargàd bhütavargasya sthülatvâd visistagunayogitvam visesah | ata 
evaisàm tanmâtrasamjnà | yac chrûyate 

« gunâvisistâs tanmàtràs tanmâtrapadayojitâh» iti 2 | 

1. prthivyàdibhütagatâ gandhâdayo A B C D E F : prthvyâdayo gandhâdi- G. 2. Mrgendra vidvâ 
XII 5b. 

S’il en est ainsi[, dira-t-on,] quelle est la différence entre les éléments [grossiers] 
et les éléments subtils, puisqu’ils ont les mêmes propriétés? C’est pourquoi [l’auteur 
dit] «bhütasya». En effet les propriétés, odeur, etc., qui appartiennent aux 
éléments, Terre, etc., sont perçues qualifiées par des variétés, comme il a été dit ci- 
dessus ; il n’en est pas ainsi dans le cas des éléments subtils causes des éléments 
grossiers 1 . Et donc la propriété d’avoir des qualités différenciées par une nature 
grossière est ce qui différencie la classe des éléments grossiers, de la classe des 
éléments subtils qui consiste en rien que les qualités indifférenciées par leur nature 
subtile 2 . C’est pourquoi ces derniers ont le nom technique de «rien que cela» 3 . 

1. Les propriétés des éléments grossiers, odeur, etc., ont des variétés, bonne, mauvaise, etc.; ces 
dernières qualités les différencient. Les ianmàlra sont les mêmes propriétés, portent donc les mêmes 
noms, mais sont sans variétés, les qualités additionnelles énumérées ci-dessus n’étant plus manifestes et 
ne les différenciant plus. On remarque que l’élément est conçu comme un porteur de qualités 
différenciées, et que sa cause, ce qui est subtil en lui, est ces mêmes qualités indifférenciées. 

2. Le caractère manifeste des qualités entraînant une différenciation en variétés définit le caractère 
grossier ( sthüla ) ; le caractère non manifeste des qualités entraînant la non-différenciation en variétés 
définit le caractère subtil (süksma). La cause est la forme subtile ou non-manifeste ; le produit (kârya) ou 
effet est la forme grossière ou manifeste. 

3. Voir Sâmkhyatattvakaumudï sous 38, éd. N.S.P., Bombay, 1940, p. 388 : «les ianmâtra son, etc., 
sont subtils et ils n’ont pas les qualités de douceur, etc., qui en font des objets de jouissance; tel est le 
sens du mot md/ra». Le mot Ianmâtra est le plus souvent glosé par lad eua ou tâny eva «cela seulement», 
eva représentant le sens de mâira nom nt., le composé étant un karmadhâraya. Cela signifie que le lanmâ 
tra est l’élément et rien d’autre, l’élément sans les qualités différenciées qui en font l’objet particulier des 
sens. Et de là l’on passe à l’idée de la base d’où sort par évolution l’élément. Le mot Ianmâtra s’emploie 
généralement au neutre. Dans le vers du Mrgendra ici cité Nârâyana Kantha voit un féminin 
«tanmàtràh» et glose le mot comme un karmadhâraya de lai dans le sens de laval et de mâtrâ nom f. 
«mesure» : «tâvatyas ca mâtràs tanmâtrâ iti». Pour lui mâtrâ doit référer à la mesure limitée, c’est-à-dire 
l’état de non-différenciation par les qualités. 

athaisâm bhütatanmâtrânârn kâryasabdavàcyatvam indriyâdhàratvam 1 câha 

état kâryam dasadhâ karanair âvisya kâryate cestâm | 
avibhutvât karanâni tu kâryam adhisthâya cestante || 5 || 2 

1. A om. ca. 2. Mètre âryâ. 
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Maintenant l’auteur dit que ces éléments grossiers et subtils sont nommés par le 
mot kârya «objet sur quoi l’on agit», et sont les supports des organes de 
connaissance et d’action 1 . 

Tout ceci qui est de dix sortes est « objet d’action » : les instruments, après l’avoir 
pénétré, le font agir. Quant aux instruments, puisqu’ils ne sont pas omniprésents, 
c’est après avoir pris l’objet d’action comme support qu’ils agissent. 5 

1. Les éléments grossiers et subtils sont ce sur quoi agissent ces organes, d où leur nom de kSrya en 
correspondance avec le mot karana appliqué aux indnya. Le terme kârya est un nom d objet d action, 
karana un nom d’instrument, tous deux dérivés de la même racine kr «agir». Ils sont en grammaire les 
noms techniques de respectivement l’objet et l'instrument de l’action. C est ce sens qui est compris ici 
aussi pour eux. Nous traduisons indriya par «organe» en prenant ce terme dans son sens étymologique 
d’instrument, d’ensemble individualisé jouant un rôle spécifique. 

etâni ca sthûlasüksmarüpenendriyâdhârâni sthitànîty uktam ^rïmanmatange 2 

« tanmâtrânïha ghatavan 3 mahâbhütâni lepavat |» 4 iti | 

1. D omet srïman-. 2. -matange A B C D E F : -mrgendre G. 3. ghatavan D Matanga éd. IFI : 
katavan A B C E F G. 4. Malanga vidyâ XIX 21 ; cité sous la même forme dans Mrgendra vidyâ Dïpikâ 
sous XII 5, p. 317. Aucun des manuscrits sur lesquels repose l’éd. IFI ne connaît la lecture 
mahâbhütâni ; leur lecture du second pâda est visesâs ca pralepavat. Le sens reste cependant le même ; 
Bhatta Râma Kantha glose visesa par bhüta. 

Et ces [dix éléments] sous leur forme grossière et subtile sont établis comme 
supports des organes. Cela est dit dans le vénérable Malanga[pâramesuara] : 

«Les éléments subtils sont comme le pot, les éléments grossiers sont comme la 
couverte ». 

atha karmendriyasiddhim âha 

vacanâdânotsargânandâgamanesu karmakaranâni | 

vâkkarapâyuprajananacaranasamâkhyâni karanàni 1 || 6 || 

1. Mètre âryà. D donne la deuxième moitié de la stance comme phrase de prose appartenant au 
commentaire. 

Maintenant l’auteur dit la preuve de l’existence des organes d’action. 

Les instruments appelés Appareil vocal, Main, Anus, Organe de génération, 
Pied, sont instruments d’action relativement à la parole, la préhension, l’excrétion, 
l’orgasme, la locomotion. 6 

utsargo malavirekah | vâgâdïni karmàksâni vacanâdyàsu kriyàsu karanàni 
siddhânïty arthah | a tas ca karmendriyàbhàvavàdino 1 naiyàyikàdayah pratiksip- 
tàh, nàkaranâ krtih sambhavati yatah 2 | 

1. karmendriyàbhàvavàdino D E F G : karmendriyabhàvavàdino ABC. 2. G om. yatah, 

L ’utsarga est l’excrétion des impuretés. Le sens est : les organes d’action, 
appareil vocal, etc., sont établis comme instruments relativement aux actions de 
parole, etc. 1 . Et donc les thèses des Naiyâyika, etc., qui soutiennent l’inexistence 
des organes d’action 2 sont réfutées, puisqu’il ne peut y avoir d’action sans 
instrument. 

1. C’est en ce sens que la présente strophe, selon Aghorasiva, prouve l’existence des organes 
d’action. Ils ne sont pas perceptibles directement, mais sont inférés de leur effet, à savoir la réalisation 
des actions de parole, etc., à laquelle ils contribuent en tant qu’instruments. 

2. Voir Nyâyasüira 1.1.12 qui énumère cinq organes des sens sans plus comme indriya. 

nanu bhrülatotksepâdïnàm api kriyâtvât karmendriyânantyaprasanga iti cet 
tan na tesàm tvagindriyavat sarvasarîravyâpakatvenâbhyupagamât | hastâder eva 
bhrüksepanâdivyâpârah | tattatsamjnà tu 1 tattadindriyasaktïnàrn tatra tatra 
visesâdhisthânâd ity avirodhah | 

1. -sarnjnâ tu A B C E : -samjfiàkrtas D F. 



LE TATTVASAMGRAHA DE SADYOJYOTI 


111 


Mais, dira-t-on, puisque le soulèvement de la liane du sourcil, etc., sont, eux 
aussi, des actions, il risque d’y avoir une infinité d’organes d’actions. Cela n’est pas 
vrai, parce que l’on accepte les organes ici énumérés comme couvrant tout le corps, 
comme la peau 1 . L’action de lever le sourcil, etc., est le fait de la main 2 , etc. Quant 
aux divers noms ils résultent du fait que les facultés des divers organes ont un siège 
particulier à tel ou tel endroit du corps. Il n’y a donc pas de difficulté. 

1 . La peau est un organe de connaissance, celui du toucher, et couvre tout le corps. 

2. C’est-à-dire de l’organe couvrant tout le corps et appelé «main». 

buddhîndriyâny ucyante 

srotrasparsanadarsanajihvâghrânâni buddhikaranâni | 

[Maintenant] sont mentionnés les organes de connaissance. 

Oreille, Toucher, Vue, Langue, Nez 1 sont les instruments de connaissance. 

1. L'indriya est désigné tantôt par le nom de la partie du corps où il siège, tantôt par le nom de 
l’action ou du sens qu’il permet de réaliser. Il n’en reste pas moins conçu comme une forme particulière 
de l’évolution de la prakrii, autre que l’organe physique matériel qui n’est compris que comme location. 

sprsyate ’neneti sparsanam tvagindriyam eva | darsanam api caksur eva | 

Le sparsana (dérivé de la racine sprs avec le suffixe lyut (ana) exprimant 
l’instrument) est ce par quoi il y a expérience de toucher, c’est-à-dire l’organe de la 
peau. Le darsana est, lui aussi, l’œil même, 
atha kair vyâpârair esâm siddhir ity âha 
pratyekam sabdâdisv esâm àlocanam vrttih 1 || 7 || 

1. Mètre âryâ. 

Maintenant l’auteur dit par quelles actions ils sont établis. 

Il y a pour chacun une activité d’aperception relativement au son, etc., 7 
esâm srotrâdïnâm yathàkramam sabdasparsarüparasagandhesu visayesv 
àlocanam grahanam pratyekam asâdhâranam vrttih | sabdâdigrahanânyathânupa- 
pattyâ tesâm siddhir iti bhâvah | 

Il y a «esâm» pour l’oreille, etc., une activité «pratyekam» non-commune qui est 
«àlocanam» la saisie relativement aux objets qui sont le son, le toucher, la couleur, 
la saveur et l’odeur. L’idée implicite est : il y a établissement de ces organes de 
connaissance par l’impossibilité autrement de la saisie du son, etc. 
iti dasadhà karanam bahih 
Tel est l’instrument externe de dix sortes, 
ittham dasaprakàram bâhyendriyam | jneyam iti sesah | 

Ainsi doit être compris (copule complétant la phrase) l’organe externe de dix 
sortes. 

idànïm 1 antahkaranasiddhim âha 

icchâsamrambhabodhavrtty anyat | 
antahkaranam trividham cittâhamkârabuddhinirvâcyam || 8 || 2 

1* D om. idànïm. 2. Mètre gïii. 

Maintenant l’auteur dit la preuve de l’existence de l’instrument interne [de 
connaissance]. 

Autre est rinstrument interne de trois sortes, dont les activités sont le désir, 
l’entreprise, la compréhension, et qui est nommé par les mots, Esprit, Ego, Organe 
de compréhension. 8 

bâhyakaranâd anyad antahkaranam trividham mano’hamkârabuddhyàkhyam | 
tesâm ca 1 kramâd icchàdayo vyâpârâ ity âha icchàsamrambhabodhavrttïti | 


1. G om. ca. 
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Autre que l’instrument externe est l’instrument interne de trois sortes, appelé 
esprit, ego et organe de compréhension. L’auteur dit que ces [trois instruments 
internes] ont pour activités respectives le désir, etc. « icchâsamrambhabodhavrtti ». 

tatrecchâsabdena samkalpâkhyam avadhânam ekàgratàparaparyâyam ucyate | 
tac ca drkkriyâtmakatvâd 1 buddhyahamkârakâryâd grâhyagrâhakaparâmarsâtma- 
no bhinnam tayoh pratyayarüpatvât | ato yasyaitat kâryam tan mana iti 
manahsiddhih | tac ca manah samkalpâ 2 ntarena bâhyendriyâdhisthânena ca 
dvidhâdhikârîty uktam srïmanmatange 

«dvidhâdhikâri tac cittam bhoktur bhogopapâdakam | 

bahih karanabhàvena svocitena yatah sadâ || 

indriyànàm tu sâmarthyam samkalpenâtmavartinâ | 

karoty antahsthitam 3 bhüyas tato ’ntahkaranam manah ||» 4 iti | 

srimanmrgendre ’pi 

«devapravartakam éïghracâri samkalpadharmi ca | » 5 iti | 

tatra ca devasabdenendriyâny ucyante | indriyâdhisthàtrtvam tatraiva sàdhi- 
tam 

«âtmendriyârthanaikrstye sarvadevâpravrttitah | 
pravrttikàrakâ®stitvam yuktito ’py avasïyate ||» 7 iti | 

tatas câvibhutvât pratyâtmaniyatatayânekatvâc ca kàryatvam manasah | 

1. -katvàd A B C D E F : -kâd G. 2. -Ipâ- A B C D E F : -lpenà- G. 3. antahsthitam Matanga éd. 
IFI : antahsthitim A B C D E F citation dans Mrgendra Dîpikâ XII 7. 4. Matanga vidyd XVIII 81-82. 5. 
Mrgendra uidyà XII 7a. 6. -kârakà- A B C D E F : -kàranâ- G. 7. Mrgendra vidyâ XII 9. 

Parmi ces termes le mot icchâ nomme l’attention appelée résolution et qui a 
pour synonyme «le fait de faire face à un seul objet» 1 . Et, puisqu’elle est faite de 
connaissance et d’action, l’attention diffère des fonctions de la Buddhi et de 
l’Ahamkâra qui consistent en une prise en considération de l’objet saisi et du sujet 
saisisseur [respectivement], et ne sont que connaissance. Donc ce qui produit ce 
[désir], est l’esprit; il y a ainsi preuve de son existence. Et cet esprit a deux 
fonctions par la résolution intérieure et par sa présence gouvernante dans les 
organes externes des sens. C’est ce qui est dit dans le vénérable Matanga : 

«Cet esprit a deux fonctions, aidant le sujet à accomplir l’expérience, parce que 
par la qualité d’instrument qui lui est propre en rapport avec l’extérieur il donne 
toujours aux organes des sens le pouvoir de s’exercer et par la résolution qui est 
dans sa nature il fortifie ce qui est situé à l’intérieur. L’esprit est donc un 
instrument interne» 2 . 

Dans le vénérable Mrgendra aussi : 

«[L’esprit] met en oeuvre les organes, se meut rapidement, a pour propriété la 
résolution.» 

Et dans cette strophe les organes sont nommés par le mot deva. Le fait d’avoir 
présence gouvernante dans les organes est établi dans le même texte : 

«L’existence d’un facteur de mise en œuvre [des organes] est déterminée par la 
raison aussi, par l’absence de mise en activité de tous ces organes alors qu’il y a 
contact de l’âme, d’eux-mêmes et des objets.» 

Et donc, puisqu’il est non-omniprésent, étant délimité dans chaque âme, et 
multiple, l’esprit est un produit d’une cause. 

1. Les termes avadhâna et ekSgraiâ se (lisent généralement de l’attention dans une opération de 
connaissance. Le terme samkalpa se dit plutôt d’une résolution dans l’accomplissement d’un acte. Cette 
dernière est à 1 acte ce que l'attention est à la connaissance. Il y a un préalable psychologique 
indispensable à l’accomplissement de l’un et de l’autre. Icchâ ainsi décrit semble rendre compte de la part 
de volonté qu’il y a dans tout acte et dans toute connaissance. 
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2. Àghorasiva fait cette même citation avec la même phrase d'introduction dans sa Dïpikâ sur 
Mrgendra uidyâ XÏI 7. Il y a d’abord l’idée explicitée ci-dessous que le marias en tant qu'il réalise 
l’attention fait que les organes des sens ont le pouvoir d’exercer leur fonction d’instrument de 
connaissance. Ceci est la fonction dite de présence gouvernante dans les organes des sens. Le terme 
adhislhâna a pour sens premier l’action de résider dans, mais a en même temps la valeur de gouverner là 
où l’on réside. Il y a ensuite l’idée qu’il y a un samkalpa , une résolution interne qui réalise une activité 
intérieure. Le terme «antahsthitam», qui semble être la lecture acceptée par Bhatta Râma Kantha, 
réfère selon ce commentateur à l’activité de l’organe de compréhension et de l’ego située à l’intérieur, 
activité qui ne peut avoir lieu sans cette résolution. Le manas réaliserait donc l’acte d’attention faisant 
que les sens travaillent à la formation de la connaissance, et l’acte de volonté qui fait que l’ego réalise la 
conscience du sujet comme sujet de l’acte et que l’organe de compréhension réalise la considération de 
l’objet dans sa classe, etc. 

tathâ samrambhah prayatnâtmako ’hamkârakàrya eva | yad uktam «samram- 
bho ’hamkrter vrttih 1 » iti | 

sa ca jnânaéaktyâsrayabhütatayâ 2 bodhâdhyavasâyavat kriyâsaktyâsrayabhü- 
tatayà 3 bhavati | ayam eva prânàdirüpasyântarasya vâyoh pravrttinimittam | yad 
âhuh 

« preranâkarsane vâyoh prayatnena vinâ kutah | » 4 iti | 

kim ca grâhyaparâmarsâtmano buddhikàryât 5 pratiksanam anekarüpàd 6 atyan- 
tavilaksanasyaikarüpasyàham iti gràhakaparâmarsasya yat karanam so ’hamkâra 
ity ahamkârasiddhih | na câyarn tattvântarânâm kâryah, tesâm svakâryair eva 
siddheh | kàryàntarahetutve pramânàbhàvâd anekatattvaparikalpanâbhâvapra- 
sangàc ca | 

1 . vrttih C D F G : vyaktih A B E. 2. -bhùtatayâ A B C E F G : bhûtayâ D. 3. bhütatayâ A B C E 
F : bhûtayâ D. 4. Pramânavârltika 2.53. 5. -kâryât B C D E F G : kâryatvât A. 6. -rüpasya D G : -rüpàd 
B C E F. 

De même l’entreprise consistant en effort est l’effet propre de l’Ego. C’est ce qui 
a été dit : 

«L’entreprise est l’activité de l’Ego.» 

Et elle est telle en ce que [l’Ego] est un support pour la puissance d’action, 
comme la détermination ou compréhension [est la fonction de la Buddhi] en ce que 
cette dernière est un support pour la puissance de connaissance 1 . C’est cet effort qui 
est la cause de l’activité du vent interne en lequel consistent les souffles 2 . C’est ce 
qui a été dit : 

«Comment y aurait-il sans un effort incitation et attraction du vent?» 

De plus ce qui est l’instrument de la prise en considération du sujet saisisseur, [à 
savoir la connaissance] «je», de forme unique, totalement différente de la fonction 
de la Buddhi consistant en la prise en considération de l’objet saisi 3 et de forme 
multiple à chaque instant, cela est l’Ego. Ainsi son existence est-elle établie. Et 
cette [prise en considération] ne peut être réalisée par d’autres Essences, puisque ces 
autres sont établies par leur fonction propre, puisqu’il n’y a pas de preuve qu’elles 
soient cause d’une autre fonction et puisque[, si une Essence pouvait être cause de 
plusieurs fonctions,] il s’ensuivrait qu’on ne postulerait pas l’existence d’Essences 
multiples. 

1. C’est, la conscience (cii) consistant en puissance d’action et de connaissance qui est l’agent dans 
l’entreprise et dans la compréhension. Mais ces puissances spirituelles prennent un support matériel, l’ego 
et l’organe de compréhension qui sont des transformations de la base matérielle qu’est la prakr.li. 
L’entreprise et la détermination ne sont donc le fait de l’ego et de l’organe de compréhension qu’en ce 
que ces derniers sont les supports des dites puissances. 

2. Les souffles, généralement donnés au nombre de cinq, conçus comme réglant toute la vie 
physiologique, sont tenus pour être l’élément vent situé à l’intérieur du corps. Sur cette conception voir 



114 


PIERRE-SYLVAIN FILLIOZAT 


J. Filliozat, «La force organique et la force cosmique dans la philosophie médicale de l’Inde et dans le 
veda » dans Revue Philosophique, 1933, p. 410-429. 

3. Dans une opération de connaissance complète, le sujet a conscience d être sujet de cette 
connaissance et conscience d’avoir l’objet comme objet de sa connaissance. Il y a donc en plus de 
l'aperception de l’objet prise en considération du «je» comme sujet et prise en considération de l’objet 
comme objet. Cette double prise en considération est appelée parâmarsa. Le je en tant que sujet de la 
connaissance est appelé grâhaka littéralement «saisisseur», l’objet en tant qu’objet de la connaissance est 
appelé grâhya litt. «saisi». 

evam bodho gràhyâdhyavasàyo buddhivrttih 1 | tathâ hi dvividho ’tra bodho 
’dhyavasàyàtmako ’nadhyavasâyâtmakas 2 ca | tatra yo ’nadhyavasàyàtmakah 
sarvadà grâhakarüpenaiva bhâsamânah sa 3 âtmasvabhàva eva | yas tv adhyava- 
sâyarüpah sa utpannatvenâ 4 nityatvenâvabhâsamâno na pumsah svabhâvo 
nityasyânityasvabhàvatvà 5 yogàt | na ca nityo ’sâv anubhüyate | ato ’yam yasya 
svabhâvah sâ buddhih | tad 6 âhuh 

«asti hy àlocanam 7 jnânam prathamam nirvikalpakam | 
bilamûkâdivijnânasadrsam suddhavastujam || 
tatah param punar vastu dharmair jàtyâdibhir yayâ ) 
buddhyâvasîyate sâpi pratyaksatvena sammatâ ||» 8 iti | 

1. buddhivrttih A C D E F G : buddhih B. 2. -yâtmakah A B C D E F : -yarüpah G. 3. A B C D E F 
om. sah. 4. utpannatvenâ- A B C E F : utpanno G ; utpannatvopapattyà- D. 5. -vatvâ- A B C D E F : 
-vâ- G. 6. tad A B C D E F : yad G. 7. -nam A B C D E F : -nà G. 8. èlokavârltika pratyaksasütra 1 12 et 
120 . 

De même l’activité de la Buddhi est la compréhension qui est la détermination 
de l’objet à saisir. En effet la compréhension est ici de deux sortes, faite de 
détermination et non faite de détermination. Celle qui, de ces deux, n’est pas faite 
de détermination, apparaissant toujours et seulement sous la forme du sujet 
saisisseur, est la nature même de l’Âme. Mais celle qui est faite de détermination, 
qui apparaît comme étant non-éternelle, ayant une naissance, n’est pas la nature 
propre de l’Âme, puisqu’il est impropre que ce qui est éternel ait une nature propre 
non-éternelle. Et cette détermination n’est pas appréhendée comme éternelle. Donc 
ce dont elle est la nature, c’est la Buddhi. [Kumârila] le dit : 

« Il y a une première connaissance, aperception sans qualifications, semblable à 
la connaissance de l’enfant, du muet, etc., née de l’objet pur. Ensuite de nouveau 
l’objet est déterminé par une compréhension avec des propriétés, universel, etc. 1 ; 
cette compréhension est acceptée comme étant une perception. » 

I. La racine budh signifie «s’éveiller à, comprendre». Le dérivé bodha s’entend de l’action de 
comprendre; le dérivé buddhi, qui a le même sens si c’est un nom d’action, peut aussi être pris comme 
nom d’instrument (budhyate ’nayâ Sabdakalpadruma) et s’entend alors de l’organe par lequel il y a 
compréhension. La compréhension est la puissance de connaissance qui définit l’Âme elle-même. C’est 
l’expérience, l’exercice pur de cette puissance. Et dans ce cas il n’est pas besoin d’un organe matériel 
pour la réaliser. Mais quand l’âme est liée au monde et à sa matière, cet exercice pur n’est plus possible. 
Il faut un organe, relevant de la prakrti, pour la réaliser. Il y a compréhension d’un objet, quand il y a eu 
prise en considération du sujet saisisseur et de l'objet saisi. La deuxième prise en considération de l’objet 
comporte une détermination de cet objet avec ses propriétés, telles que l’universel ou classe à laquelle 
l’objet appartient, etc. La perception n’est pas le seul fonctionnement des sens. C’est aussi un effort 
d attention, réalisé par l’Esprit (Manas), une prise en considération du je comme sujet réalisée par l’Ego 
(Ahamkàra), une détermination de l’objet particulier au contact des sens à l’aide de la prise en 
considération de la classe de l’objet, etc., ce qui est réalisé par un organe additionnel appelé « instrument 
de compréhension (Buddhi)». 

kim ca dharmâdyâsrayatayâpi 1 buddhisiddhih srüyate 
bhâvâ buddhigunâ dharmajnânavairàgyabhütayah j 
sâttvikâ vyatyayenaite râgam utsrjya tâmasâh || 2 iti j 
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ayam 8 abhipràyah | karmano dharmâdharmâtmano ’nusthânarüpasya tatksa- 
nam eva nâsât 4 tajjanyo ’pürvàkhyah samskârah kâlântaraphalasrutyanyathânu- 
papattyâ kalpyate | sa ca nâtmani sambhavaty avikâritvât karmanâm ca 
krsyâdïnâm âtmasamskârakatvâdrster api tu jada eva | yatra tâni sarriskâram 
kurvanti sâ dharmàdyastagunâ buddhir iti | evam jnânâdisamskâre ’pi vâcyam | te 
ca bhâvàh siddhyâdi 5 pratyayabhedena satatrayasamkhyà bhavantlty uktam 
anyatra | 

1. G om. api. 2. Mrgendra vidyâ X. 24. 3. G add. atra. 4. E om. le passage allant de «-sât tajjanyo 
jusqu’à «tasmâd vïtarâga-» introduction à la strophe 12. 5. siddhyâdi- A B C D F : siddhitustyâdi- G. 

De plus l’existence de la Buddhi est établie par sa qualité de support du mérite, 
etc. aussi, comme il est révélé : 

«Les facteurs de formation [du psychisme], propriétés de la Buddhi sont le 
mérite, la connaissance, le renoncement et le pouvoir; ils sont sattviques et leurs 
contraires sont tamasiques, hormis la passion.» 

L’intention est la suivante. Du fait de la destruction de l’acte qui est bon ou 
mauvais, qui consiste en l’exécution, à l’instant même de cette exécution, on 
suppose, en raison de l’impossibilité autrement de la révélation d’un fruit à venir en 
un autre temps, un apprêt, appelé «nouveau», engendré par lui 1 . Et cet apprêt ne 
peut être situé dans l’Âme, puisqu’elle est sans transformation, et que l’on ne voit 
pas que les actes de labourage, etc. fassent quelque apprêt dans l’Âme ; mais il est 
situé dans quelque chose d’inerte 2 . Ce dans quoi les actes réalisent un apprêt, est la 
Buddhi douée de huit propriétés, le mérite, etc. On doit dire qu’il en est de même 
dans le cas de l’apprêt par les connaissances 3 , etc. Et ces facteurs de formation [du 
psychisme], par la classification en conceptions, réalisation, etc. sont au nombre de 
trois cents. Cela est décrit ailleurs 4 . 

1. Des textes de sruii, c’est-à-dire dont on ne conteste pas l’autorité, parce qu’ils sont considérés 
comme éternels, affirment que des actes, le sacrifice, etc. ont tel ou tel fruit, le svarga par exemple, réalisé 
en un temps ultérieur, très éloigné du moment de l’acte. Or l’acte qui n’est pas autre chose que son 
exécution, n’existe plus après cette dernière. Il faut donc supposer quelque chose qui fasse le lien entre 
l’exécution et le fruit. On en conclut à l’existence d’un apprêt du sujet à recevoir le fruit ultérieur. 
Quelque chose de nouveau (apürva) lui est apporté. Ce «nouveau» invisible (adrsia) qualifie l’agent de 
l’acte. C’est donc une propriété acquise qui est appelée dharma , s’il s’agit d’un acte bon et au fruit 
heureux, adharma si c’est un acte mauvais et au fruit malheureux. Le mot dharma lui-même signifie 
étymologiquement l’objet porté; c’est l’acquis positif; son contraire adharma est l’acquis négatif. 

2. Par la terme jada , litt. «engourdi, inerte» il est référé à ce qui n’est pas conscience ( acit ), c’est-à- 
dire au domaine des transformations de la prakrti. 

3. Aghorasiva a montré clairement comment l’apprêt du dharma ne peut être situé dans l’Âme. 
Pourquoi est-il attribué à la Buddhi? C’est que, on l’a vu, la compréhension n’est pas simple, elle 
comporte les données des sens qualifiées par des notions, classe, etc. qui sont en réserve dans la mémoire. 
Or l’existence de la mémoire s’explique comme un apprêt (samskàra) engendré par des connaissances 
antérieures ; il y a un acquis de connaissance qui est utilisé dans le mécanisme de compréhension ; c’est 
dans cet organe de compréhension qu’est la Buddhi qu’il faut situer l’apprêt de connaissance. L’apprêt 
d’acte, le dharma , etc. sera de même attribué au même organe. 

4. Voir Mrgendra Dîpikâ vidyâ X 25. Voir aussi S. K. 40 sq. Le dharma et les autres effets d’actes et 
d’expériences constituent une personnalité. Le psychisme ainsi conditionné est appelé lingaéarira 
organisme comprenant les éléments subtils, les onze organes de connaissance et d’action, l’ego et la 
Buddhi. Le corps grossier n’est pour lui qu’un support provisoire. C’est lui qui est l’être transmigrant. 
Cet être transmigrant a sa nature, sa condition, humaine, animale, etc. déterminée par les apprêts créés 
par les actes antérieurs. Ceux-ci sont donc créateurs de la personnalité transmigrante. C’est à ce titre 
qu’ils sont appelés bhâva , nom d’agent formé sur le causatif de la racine bhü. Et Nâràyana Kantha glose 
ce terme : « bhàvayanti àtmano lingam tena bhâvàh (les bhâva sont ceux qui créent le corps subtil pour 
l’âme)». Il y a ainsi quatre principaux facteurs de formation du corps subtil : dharma , jnâna 
«connaissance» qui procure la délivrance, vairâgya «renoncement» qui procure la résorption dans la 
prakrti, aisvarya «souveraineté» qui procure la non-contrariété des désirs et par conséquent des pouvoirs 
merveilleux. Les bhâva sont aussi les contraires de ces quatre premiers, engendrant des effets contraires. 
Les bhâva sont appelés pratyaya quand ils s’actualisent pour réaliser l’être transmigrant. 
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Ittham karanavargam prasâdhya tatra kesâm 1 kasmad utpattir ity âha 
utpattir ahamkârâc cittabahiskaranabhütayonînàm | 
mahato ’hamkârasya tu mahatas ca gunatrayâj janma || 9 || 2 

1. kesâm A B C F G : tesâm D. 2. Mètre âryà. 

Après avoir ainsi établi la classe des instruments [de connaissance et d action], 
l’auteur dit de quelle essence naissent lesquelles. 

De l’Ego il y a naissance de l’Esprit, des organes externes et des matrices des 
éléments ; du Mahat il y a naissance de l’Ego ; et de la triade des Propriétés il y a 
naissance du Mahat. 9 

tatra manaso buddhïndriyânâm ca sâttvikât taijasâkhyâd ahamkâraskandhâd 
utpattih, karmendriyânàm tu râjasâd vaikârikâkhyât, bhütayonlnâm ca tanmàtrâ- 
nàrn tâmasâd bhütâdisamjnât | evam trividhâd ahamkâràd esâm utpattih | yad 
uktam srîmanmrgendre 

«srotram tvak caksusî jihvâ nâsâ ca manasâ saha | 
prakâsânvayatah sattvâs taijasas ca sa sâttvikah || 
vânï pânî bhagah pâyuh pâdau ceti rajobhavâh 1 | 
karmânvayâd rajobhüyân 2 gano vaikàriko ’tra yah || 
sabdah sparsasca rüpam ca raso gandhas ca pancamah | 
gunâvisistàs tanmâtrâs tanmâtrapadayojitâh || 
prakâsakarmakrdvargavailaksanyât tamobhavàh 3 | 
prakâsyatvâc ca bhütâdir ahamkàresu tâmasah ||» 4 iti | 

atas ca buddhîndriyadvârena taijasenâhamkârenâtmano jnànasaktir unmïlyate, 
vaikàrikenâpi karmendriyadvârena kriyâsaktir unmïlyate, tasyâ malinatvât tada- 
peksâ 5 yatah | esâm ca sâttvikâdivyâpârah 6 sattvâdigunabahulyân nàmisram 
parinamata iti nyâyàt, na tv ekam janakam bhavati | 

1. rajobhavâh A B C G : rajodbhavâlj D F. 2. bhüyàn A B F G : bhüyad C D. 3. tamobhavàh A B C 
F G : tamodbhavàh D. 4. Mrgendra oidyâ XII 3-6. 5. tadapeksâ yatah C G : tadapeksâyatâ F, 
tadapeksayà yatah A B D. 6. -vyâpârah G : vyavahàrah A B C D F. 

De l’ensemble de l’Ego appelé taijasa et qui est sattvique il y a naissance de 
l’Esprit et des Organes de connaissance, de celui qui est appelé vaikârika et qui est 
rajasique il y a naissance des Organes d’action, et de celui qui est appelé bhütâdi et 
est tamasique il y a naissance des matrices des éléments, c’est-à-dire des Tanmâtra. 
Ainsi il y a naissance de ces Essences à partir de l’Ego de trois sortes. C’est ce qui 
est dit dans le vénérable Mrgendra : 

«L’Oreille, la Peau, les Yeux, la Langue, le Nez et l’Esprit, par leur relation avec 
la lumière sont sattviques; et l’Ego taijasa est sattvique. L’Appareil vocal, la Main, 
l’Organe de génération, l’Anus, les Pieds relèvent du rajas ; et par sa relation avec 
l’action l’ensemble de l’Ego vaikârika est riche en rajas. Le Son, le Toucher, la 
Couleur, la Saveur et l’Odeur en cinquième, Essences mesurées [par leur simple 
nature], non spécifiées par des qualités, porteuses du nom de Tanmâtra, du fait de 
leur étrangeté par rapport à la classe des producteurs de lumière et d’action relèvent 
du tamas ; et du fait de sa nature d’objet éclairé celui qui est bhütâdi parmi les Egos 
est tamasique. » 

Et donc la puissance de connaissance de l’Âme est dévoilée par l’Ego taijasa par 
l’intermédiaire des Organes de connaissance, la puissance d’action est dévoilée par 
l’Ego vaikârika^ par l’intermédiaire des Organes d’action, puisque, du fait que la 
puissance de l’Âme est affectée par la Souillure, il y en a dépendance par rapport à 
cet Ego 1 . Et il y a activité sattvique, etc. de ces branches de l’Ego en fonction de la 
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ayam 8 abhipràyah | karmano dharmâdharmâtmano ’nusthânarüpasya tatksa- 
nam eva nâsât 4 tajjanyo ’pürvàkhyah samskârah kâlântaraphalasrutyanyathânu- 
papattyâ kalpyate | sa ca nâtmani sambhavaty avikâritvât karmanâm ca 
krsyâdïnâm âtmasamskârakatvâdrster api tu jada eva | yatra tâni sarriskâram 
kurvanti sâ dharmàdyastagunâ buddhir iti | evam jnânâdisamskâre ’pi vâcyam | te 
ca bhâvàh siddhyâdi 5 pratyayabhedena satatrayasamkhyà bhavantlty uktam 
anyatra | 

1. G om. api. 2. Mrgendra vidyâ X. 24. 3. G add. atra. 4. E om. le passage allant de «-sât tajjanyo 
jusqu’à «tasmâd vïtarâga-» introduction à la strophe 12. 5. siddhyâdi- A B C D F : siddhitustyâdi- G. 

De plus l’existence de la Buddhi est établie par sa qualité de support du mérite, 
etc. aussi, comme il est révélé : 

«Les facteurs de formation [du psychisme], propriétés de la Buddhi sont le 
mérite, la connaissance, le renoncement et le pouvoir; ils sont sattviques et leurs 
contraires sont tamasiques, hormis la passion.» 

L’intention est la suivante. Du fait de la destruction de l’acte qui est bon ou 
mauvais, qui consiste en l’exécution, à l’instant même de cette exécution, on 
suppose, en raison de l’impossibilité autrement de la révélation d’un fruit à venir en 
un autre temps, un apprêt, appelé «nouveau», engendré par lui 1 . Et cet apprêt ne 
peut être situé dans l’Âme, puisqu’elle est sans transformation, et que l’on ne voit 
pas que les actes de labourage, etc. fassent quelque apprêt dans l’Âme ; mais il est 
situé dans quelque chose d’inerte 2 . Ce dans quoi les actes réalisent un apprêt, est la 
Buddhi douée de huit propriétés, le mérite, etc. On doit dire qu’il en est de même 
dans le cas de l’apprêt par les connaissances 3 , etc. Et ces facteurs de formation [du 
psychisme], par la classification en conceptions, réalisation, etc. sont au nombre de 
trois cents. Cela est décrit ailleurs 4 . 

1. Des textes de sruii, c’est-à-dire dont on ne conteste pas l’autorité, parce qu’ils sont considérés 
comme éternels, affirment que des actes, le sacrifice, etc. ont tel ou tel fruit, le svarga par exemple, réalisé 
en un temps ultérieur, très éloigné du moment de l’acte. Or l’acte qui n’est pas autre chose que son 
exécution, n’existe plus après cette dernière. Il faut donc supposer quelque chose qui fasse le lien entre 
l’exécution et le fruit. On en conclut à l’existence d’un apprêt du sujet à recevoir le fruit ultérieur. 
Quelque chose de nouveau (apürva) lui est apporté. Ce «nouveau» invisible (adrsia) qualifie l’agent de 
l’acte. C’est donc une propriété acquise qui est appelée dharma , s’il s’agit d’un acte bon et au fruit 
heureux, adharma si c’est un acte mauvais et au fruit malheureux. Le mot dharma lui-même signifie 
étymologiquement l’objet porté; c’est l’acquis positif; son contraire adharma est l’acquis négatif. 

2. Par la terme jada , litt. «engourdi, inerte» il est référé à ce qui n’est pas conscience ( acit ), c’est-à- 
dire au domaine des transformations de la prakrti. 

3. Aghorasiva a montré clairement comment l’apprêt du dharma ne peut être situé dans l’Âme. 
Pourquoi est-il attribué à la Buddhi? C’est que, on l’a vu, la compréhension n’est pas simple, elle 
comporte les données des sens qualifiées par des notions, classe, etc. qui sont en réserve dans la mémoire. 
Or l’existence de la mémoire s’explique comme un apprêt (samskàra) engendré par des connaissances 
antérieures ; il y a un acquis de connaissance qui est utilisé dans le mécanisme de compréhension ; c’est 
dans cet organe de compréhension qu’est la Buddhi qu’il faut situer l’apprêt de connaissance. L’apprêt 
d’acte, le dharma , etc. sera de même attribué au même organe. 

4. Voir Mrgendra Dîpikâ vidyâ X 25. Voir aussi S. K. 40 sq. Le dharma et les autres effets d’actes et 
d’expériences constituent une personnalité. Le psychisme ainsi conditionné est appelé lingaéarira 
organisme comprenant les éléments subtils, les onze organes de connaissance et d’action, l’ego et la 
Buddhi. Le corps grossier n’est pour lui qu’un support provisoire. C’est lui qui est l’être transmigrant. 
Cet être transmigrant a sa nature, sa condition, humaine, animale, etc. déterminée par les apprêts créés 
par les actes antérieurs. Ceux-ci sont donc créateurs de la personnalité transmigrante. C’est à ce titre 
qu’ils sont appelés bhâva , nom d’agent formé sur le causatif de la racine bhü. Et Nâràyana Kantha glose 
ce terme : « bhàvayanti àtmano lingam tena bhâvàh (les bhâva sont ceux qui créent le corps subtil pour 
l’âme)». Il y a ainsi quatre principaux facteurs de formation du corps subtil : dharma , jnâna 
«connaissance» qui procure la délivrance, vairâgya «renoncement» qui procure la résorption dans la 
prakrti, aisvarya «souveraineté» qui procure la non-contrariété des désirs et par conséquent des pouvoirs 
merveilleux. Les bhâva sont aussi les contraires de ces quatre premiers, engendrant des effets contraires. 
Les bhâva sont appelés pratyaya quand ils s’actualisent pour réaliser l’être transmigrant. 



118 


PIERRE-SYLVAIN FILLIOZAT 


Ensuite l’auteur dit l’Essence des Propriétés : 

Le Sattva, le Rajas et le Tamas consistent en lumière, activité et limitation, 
prakâsapravrttiniyamâh sattvâdînâm kramàd vyâpârâ ity arthah | esàm ca 
süksmadehadvârena samastamâyâkàryesu vyâpakatvam asti | prakâsâdayas 
cânyâsâm apradhànânâm gunavrttïnàm upalaksanam | tathâ hi sthairyadhairyà - 1 
dayo ’pi sattvasya vrttayah, krauryasauryâdayo ’pi rajasah, tamasas tv 
aratimândyâdayo ’pïty uktam srïmanmatangâdau 2 | 

1. sthairyadhairyà D G : sthairyâ- A B C F. 2. Malangapârameévara vidyâ XVI 17-22a. 

Le sens est : lumière, activité et limitation sont les activités respectives du 
Sattva, etc. Et il y a présence de ces activités dans toutes les actions en relation 
avec la Mâyâ, par l’intermédiaire du corps subtil 1 . La lumière, etc. [mentionnées ici] 
impliquent d’autres activités secondaires des Propriétés. En effet pour le Sattva il y 
a aussi la constance, la fermeté, etc. ; pour le Rajas la cruauté, le courage, etc. ; pour 
le Tamas le déplaisir, la lenteur, etc. Cela est dit dans le vénérable Matahga, etc. 

1. L’âme est en rapport avec la Mâyâ qui est le domaine de la matière. Elle agit dans ce domaine par 
l’intermédiaire du corps subtil fait lui-même de transformations de la matière. Le corps subtil qui 
comprend l’Ego dont les trois variétés sont définies par les trois Propriétés, et les transformations de 
l’Ego jusqu’aux éléments subtils, est conditionné par les trois Propriétés. Les actions d’une Âme en 
rapport avec la Mâyâ par l'intermédiaire du corps subtil seront donc aussi conditionnées par ces trois 
types d’activité. On en retrouvera le modèle dans toute action relative à la Mâyâ. 

nanu gunà eva prakrtir iti sâmkhyâh | tad ayuktam ity âha 
traya eva te gunâs tv iha yesâm 1 sambhütir avyaktât 2 || 10 || 
ayam abhiprâyah | gunânàm acaitanye saty anekatvàd yato ghatâdivat 
kâranapürvakatvam, tatas tesàm avyaktid eva sambhütir iti | evasabdo bhinna- 
kramah | 

1. gunâs tv iha yesâm B D G : khalu gunà esàm C, kila yesâm A, gunâs tv iha esàm F. 2. Mètre âryà. 

Mais, dira-t-on, les Sàmkhya disent que la Prakrti est les Propriétés mêmes. 
L’auteur dit que cela est impropre : 

Au nombre de trois sont les Propriétés qui dans ce [système] ont leur naissance à 
partir du Non-manifesté. 10 

L’intention est la suivante. Puisque les Propriétés sont précédées d’une cause, 
comme le pot, etc., du fait qu’elles sont multiples en étant non-conscience, pour 
cette raison c’est à partir du Non-manifesté qu’elles ont leur naissance. Le mot eva 
est hors de sa place 1 . 

1. Le commentateur comprend comme si «eva» était placé après «avyaktât» à la fin du vers. Cette 
particule semble être employée pour marquer le prédicat. Or ce que ce vers nous enseigne est la cause 
matérielle des Propriétés, non leur nombre qui nous est déjà connu. Il apparaît donc plus juste que 
l’insistance réalisée par ‘eva’ porte sur le terme ‘avyaktât’. 

prakrtikàryatvam eva prapancayati 

avibhâgo hi gunânâm âdhâre ksmâdibhâgavad 1 avasyam | 

âdhâro yas tasyâvyaktam tad gîyate saive 2 || 11 || 3 

1. ksmâdibhâgavad B C D G : ksmastvihâdibhâgavad A, ksmàbhibhàgavad F. 2. 1) omet cette 
demi-strophe. 3. Mètre âryà. 

L’auteur développe cette même idée que les Propriétés sont un produit de la 
Prakrti : 

Car il y a nécessairement indivision des Propriétés dans leur support, comme les 
parties de la terre, etc. [dans le leur]; ce qui est le support de cette indivision est 
appelé Non-manifesté dans le système sivaïte. 1 1 
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ksmâdibhâgânâm ghatâdirüpànâm yathâ prthivyàtmaka âdhâre ’vasyam avi- 
bhâgo bhavati, evam sattvâdïnâm api gunabhâgànâm kasmimscid âdhâre ’vaéyam 
avibhâgo 1 vijneyah | tatas tasyâvibhâgasya ya àdhâras tad avyaktam ity 
avyaktasiddhih | tad uktam srîmanmrgendre 2 

«tatah pràdhànikam tattvam kalâtattvâd ajîjanat | 
saptagranthinidhànasya 3 yat tad gaunasya kâranam || 4 iti | 

1. avibhâgo A B D F : vibhâgo C. 2. D om. érïman-, 3. nidhânasya A B C D F : nidânasya Mrgendra, 
éd. Devakottai. 4. Mrgendra uidyâ X 19. 

De même qu’il y a nécessairement indivision des parties de terre, etc., consistant 
en pot, etc. dans leur support qui est fait de l’élément Terre[, etc.], de même on doit 
comprendre qu’il y a nécessairement indivision des parties que sont les Propriétés 
Sattva, etc., elles aussi, dans une certaine Essence qui est leur support. Donc ce qui 
est le support de cette indivision, est le Non-manifesté. Ainsi est établie l’existence 
du Non-manifesté. Cela est dit dans le vénérable Mrgendra : 

«Ensuite à partir de l’Essence Kalâ il a engendré l’Essence Non-manifesté, 
laquelle est la cause de l’Essence Propriétés support des sept nœuds 1 . 

1. Les sept noeuds selon Nârâyana Kantha sont le Mahat, l’Ego et les cinq éléments subtils. 

anantaram ràgatattvasiddhim âha 
yajjanitâbhisvange bhogyâya nari 1 kriyâ sa râgo ’tra | 

1. nari A B C D G : nah F. 

Ensuite l’auteur dit la démonstration de l’existence de l’Essence Râga : 

Ce qui produit le désir en présence duquel 1 il y a action visant les objets 
d’expérience chez l’âme, est, dans la présente [doctrine], le Râga. 

1. ‘Yajjanitâbhisvange' est un locatif absolu; on peut sous-entendre ‘sati’. Il exprime la situation 
dans laquelle a lieu l’action de l’Âme relativement à l’expérience des objets du monde de la matière où 
elle est engagée par les liens que sont pour elle la Souillure et les actes. 

nanu srïmanmatangàdau 1 prakrtirâgayor madhye purusatattvam srüyate | tat 2 
satyam | tasya tu cetanatvân nityatvàc ca bhuvanâdy 3 âdhâratvenàdhvatvam na 4 
sambhavati | tathâ hi kalâdipancakancuka 5 yuktasya bhoktrtvena pumstvamalenà- 
nâtmâdàv âtmâ 6 bhimànarüpena yoga iti dïksâyàm tatsthâna eva tacchuddhyar- 
tham âgamesu prakrtitattvâd 7 ürdhvam purusasya tattvatayâ 8 pâthah srüyate | 
atas càtrâ 9 câryena tadvarnanam upeksitam | mâyâtattvânantaram tu pasusvarü- 
pam 10 vaksyati | 

1, D om. srîman-. 2. G om. tat. 3. bhuvanâdyâ- C D F G : bhuvanâ- A B. 4. A om. na. 5. 
pancakancuka- A B G F G : pancaka- D. 6. âtmâ- C D : àtmâdya- A B F G. 7. prakrtitattvâd A B C F G : 
prakramitatvàd D. 8. purusasya tattvatayâ A B G : purusatattvatayà C D F. 9. càtrà- C G : câ-A B D F. 
10. pasusvarüpam A B G D F : purusasya rüpam G. 

Mais, dira-t-on, il est révélé dans le vénérable Matahga 1 , etc. qu’il y a l’Essence 
Âme entre la Matrice matérielle et le Râga. Cela est vrai. Mais du fait qu’elle est 
conscience et éternelle, elle ne peut pas être une voie de la matière en étant support 
de mondes, etc. 2 . En effet, l’Âme unie aux cinq cuirasses, Kalâ, etc., est affectée 
d’une Souillure de sa nature d’âme, Souillure qui est sa qualité d’agent d’expérience 
[du monde matériel] et qui consiste en une vision illusoire du soi dans le non-soi, etc. 
Ainsi à propos de l’initiation, pour la purification de l’âme à ce stade même l’âme 
est mentionnée dans les Àgama en tant qu’Essence au-dessus de l’Essence Prakrti 3 . 
Et c’est pour cela que le Maître ne s’est pas soucié de la décrire ici. Il dira la nature 
de l’Âme liée juste après l’essence Mâyâ. 

1. Matahgapârameéuara XIV. 
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2. Il y a six voies de la matière, avec des correspondances à divers degrés. Il y a parmi les six une 
voie des Essences et une voie des mondes. Chaque Essence est mise en correspondance avec un certain 
nombre de mondes et est dite en être le support. Pour Aghorasiva il n’y a que des supports matériels pour 
des mondes matériels, donc que des Essences matérielles. Par conséquent 1 Âme qui est seulement 
conscience ne peut être une des Essences. 

3. C’est le cas dans le Malahgapârameévam où le chapitre XIV du uidyâpâda est consacré à 
l’Essence Purusa au-dessus de l’essence Mâyâ à laquelle est consacré le huitième chapitre. D autre part 
ce même texte présente une laüvadïksà ( kriyâpâda VIII) initiation où le rite est centré sur les Essences. 

asmin nari 1 puruse yena janitàbhilâse bhogyavastvâdânâya pravrttir bhavati, 
so ’tra saiva 2 sâstre ràgo 3 jneyah | abhilâsàtmanâ kâryena râgatattvasiddhir ity 
arthah | 

1. nari A B C D G ; nah F. 2. saiva- A B C D F : saive G. 3. G add. vi-. 

Le sens [de la strophe] est : ce par quoi un désir est produit, en présence duquel, 
«nari» dans cette âme, il y a mise en activité pour prendre les objets d’expérience, 
cela doit être connu, «atra» dans la doctrine sivaïte, comme étant le Râga. Il y a 
[ainsi] démonstration de l’existence de l’essence Râga par sa fonction qui est le 
désir. 

nanv avairàgyalaksano buddhidharma evàbhilàsahetur iti sàmkhyâh | tad 
ayuktam, vâsanârûpasyâkâryakaratvât 1 , tasya vâ kàryakaratve 2 buddheh sarva- 
dânantavâsanâyogena pumso yugapadviruddhânanta 3 pratipattivaisasaprasangâc 
ca | pratyayarüpasyàpi bhogyatvàn nâbhilàsahetutvam | 

1. -rüpasyâkâryakaratvàt CDG: -rüpasya kâyakaratvât A B, rüpasyâkâryakaranatvàt F. 2. 
kàryakaratve A B C D G : karyakaranatve F. 3. G om. yugapadviruddhànanta-. 

Mais, dira-t-on, les Sâmkhya disent que la cause du désir est seulement une 
propriété de la Buddhi consistant en le non-renoncement 1 . Cela est impropre, parce 
que [cette propriété] qui consiste en une trace mentale n’est pas productrice de 
l’effet, ou, si elle l’était, étant donné que la Buddhi est toujours porteuse d’un 
nombre infini de traces mentales, il s’ensuivrait pour l’Âme le désastre de cognitions 
contradictoires et simultanées en nombre infini. [La propriété] qui consiste en une 
conception 2 n’est pas non plus cause du désir, parce qu’elle est un objet 
d’expérience. 

1. Ce qui dans le présent système est érigé au rang d’Essence particulière est dans le Sâmkhya une 
simple propriété, un des huit bhâva ou facteurs de formation de l’Essence Buddhi; râga est en effet le 
contraire de vairâgya et ce terme même est employé pour avairâgya. Voir Sàmkhyakàrikâ 45 et ci-dessus 
p. 115. 

2. Il s’agit ici des praiyaya qui sont les actualisations des bhâva propriétés de la Buddhi. Ces 
conceptions et caractères sont des objets d’action pour le sujet, ne peuvent donc être cause chez lui du 
désir qui est à l’origine de ses actions. 

nanu visayaguna evàbhilàsahetur astu | tan na, visayasamnidhànamàtrâd eva 
sarvasya saràgatâpatter vîtarâgàbhàva^rasangàt | 2 tasmâd vïtaràgadarsanânya- 
thânupapattyàbhilâsahetur grâhakagato râgo ’bhyupagantavyah | etad evàha 
bhogyavisese rage na hi kas cid vïtarâgah syât || 12 |[ 3 

1. vïtaràgâbhàva- C D F G : vîtarâgabhâva- A B. 2. E reprend le texte à partir de tasmàd vltarâga-, 
3. Mètre âryâ. 

Mais, dira-t-on, acceptons qu’une propriété même de l’objet soit la cause du 
désir. Il n’en est pas ainsi, parce qu’il s’ensuivrait que toute Âme serait chargée de 
désir par la seule présence de l’objet et la conséquence serait l’inexistence d’Âmes 
ayant éliminé le désir. Donc en raison de l’impossibilité autrement de l’observation 
que 1 on fait de l’existence d’êtres qui ont éliminé le désir, le Râga qui appartient au 
sujet doit être accepté comme cause du désir. L’auteur dit cela même : 
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Si le Râga est un objet d’expérience particulier, il n’y aura, en effet, aucun être 
qui ait éliminé le désir. 12 

na ca karmaiva ranjakam bhavisyatïti vâcyam, tasya phalajanana eva caritàr- 
thatvâd anekatattvaparikalpanâbhâvaprasangâc ca | nanu mâyâyâ mohaka^va- 
bhàvo râgo ’stu | tan na, yato na màyàyâh sàksàn mohakatvam api tu 
kâryadvârenaivety adosah | 

1. G om. -ka-. 

Et il ne faut pas dire que l’Acte lui-même sera facteur du désir, parce que l’Acte 
a son but accompli dans la seule production de sa conséquence et parce que [si l’on 
acceptait plusieurs buts pour une seule entité] il s’ensuivrait qu’on ne postulerait 
pas des Essences multiples. Mais, dira-t-on, acceptons que le Râga soit la nature de 
la Mâyâ qui est de produire l’égarement. Il n’en est pas ainsi, parce que la Mâyà 
produit l’égarement non directement mais par l’intermédiaire de ses effets. Il n’y a 
donc pas de défaut. 

vïtaràgas ca pratyaksasiddha evety àha 

yadupahite ’bhisvaûgo mahati punas tadupadhau 1 sa no drstah | 
tasmân no vâcyam idam sa viseso nâsti vîtarâga iti || 13 || 2 
yena stryâdinâ visayenopahite mahati buddhau yasya pumso ’bhisvango drstas 
tasyaiva punah pascâd jnànâdinopakrtasya tadupadhau 3 tena tena 4 visayenopa- 
dhâne saty api so ’bhilàso na drstah | tasmât pratyaksadrstatvàd anabhilâsalak- 
sanah sa viseso vîtaràgo nâstïti na vâcyam | 

1. upadhau G D F G : upâdhau A B E contra metrum. 2. Mètre gïli . 3. upadhau C D F G : upadhau A 
B E. 4. C E F G om. tena. 

Et l’auteur dit qu’il est établi par la perception directe qu’il y a des êtres ayant 
éliminé le désir : 

Un désir est observé alors que le Mahat est voisin d’un objet, mais ne l’est plus 
par la suite alors qu’il y a encore voisinage du même objet ; donc il ne faut pas dire 
que cet être particulier, celui qui a éliminé le désir, n’existe pas. 13 

Alors que «mahati» la Buddhi est voisine d’un objet, femme ou autre, un désir 
est observé chez une personne ; « punah » par la suite chez la même personne qui a 
reçu l’aide de la connaissance, etc., «tadupadhau» bien qu’il y ait voisinage de tel ou 
tel [de ces mêmes objets] «sah» le désir n’est pas observé. «Tasmât» parce qu’il est 
observé directement, il ne faut pas dire que cet être particulier caractérisé par 
l’absence de désir, celui qui a éliminé le désir, n’existe pas. 

vidyâtattvasiddhim àha 

karanena yena bhogyam karoti purusah pracodya mahadâdin | 
bhogye bhogam ca punah sâ vidyà tat param karanam || 14 II 1 
yena karanena 2 buddhyahamkàrâdikaranagràmam pracodya puruso bhogyam 
nispâdayati, tasmims ca bhogye bhogam ca karoti, tad vidyâkhyam karanam | 
âtmanah samnikrstatvàt 3 param ity ucyate | etad uktam bhavati 

«asvena pathà dlpikayâ yâtïtyâdàv ivàtrànekakaranasàdhye ’pi phale vidyaiva 
paramam karanam, yatas tayaiva bhogyam jànâti» iti | 

1. Mètre âryâ. 2. karanena CDG: karanena A B E F. 3. âtmanah saipnikrçtatvàt A B D : àtmano 
’tisamnikrstatvàt C E F G. 

L’auteur dit la démonstration de l’existence de l’Essence Vidyà : 

L’instrument par lequel l’Âme réalise l’objet d’expérience après avoir incité le 
Mahat, etc., et ensuite l’expérience relative à l’objet, est la Vidyà; c’est l’instrument 
supérieur. 14 
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L’instrument par lequel, après avoir incité le groupe d instruments, Buddhi, 
Ego, etc., l’Âme crée l’objet d’expérience 1 et accomplit l’expérience relativement à 
cet objet, c’est l’instrument appelé Vidyâ. Il est dit être supérieur parce qu il est le 
plus proche de l’âme. Cela est dit : 

«Bien que le fruit puisse être réalisé par plusieurs instruments comme dans ‘il va 
à cheval, par la route, avec une lampe’, par exemple, c’est la Vidyâ qui est 
l’instrument suprême, parce que c’est par elle que le sujet connaît 1 objet 
d’expérience.» 

1 . Il sagit de l’image mentale de l’objet de la réalité ; l’objet d’expérience est donc bien créé par les 
instruments qui constituent le psychisme. Voir strophe suivante. 

kim punar atra bhogyam ko vâ bhoga ity ata âha 
buddhir visayâkârâ sukhâdirüpâ samâsato bhogyam | 
bhogye bhogo bhoktus cidvyaktir bhogyanirbhâsâ || 15 II 1 

1. Mètre âryâ. 

Mais, à ce propos, dira-t-on, qu’est-ce que l’objet d’expérience, ou qu’est-ce que 
l’expérience? C’est pourquoi l’auteur dit : 

L’objet d’expérience est en bref la Buddhi ayant la forme de l’objet et étant faite 
de plaisir, etc. L’expérience du sujet relativement à l’objet est une manifestation de sa 
conscience ayant l’apparence de l’objet. 

adhyavasitasrakcandanâdivisayâ, ata eva sukhaduhkhamohâdhyavasâyarüpâ, 
buddhir eva pumsah samâsatah samksepena bhogyam, tasyâ eva sâksâd bhogyat- 
vât | visayâs tu bâhyàs tatsâdhanatvena 1 paramparayâ bhogyâ ity 2 ucyante | tathâ 
hi bhogyam hi vastu cittàdhisthitam buddhïndriyavrndam vidyâyâ visayatveno- 
pasthâpayati | tac câhamkâravrttyâtmaparâmarsapürvikayà buddhyâdhyavasitam 
artham 3 puruso grhnàti 1 yad âhuh 

« buddhyadhyavasitam artham purusas cetayate 4 » iti | 

buddhyâdinâm samnihitàsamnihitavisayopasthâpakatvenopayogah, na tu sam- 
vijjanakatvena | tam upasthàpitam 5 visayam buddhyahamkàrendriyavrtti 6 bhedaih 
saha yâ 7 vivecayati sâ vidyeti vidyâsiddhih | 

1. tatsâdhanatvena B C D E F G : tatsâdhakatvena A. 2. A B C D E F om. iti. 3. A B C E F G om. 
artham. 4. cetayate A B E F G : cetayati C D ; la racine ‘cita samcetane’ est âtmanepadin (X 121 dans 
Mâdhavïyâ Dhâtuvrttî). 5. tam upasthàpitam C E F G : tadupasthàpitam A, tatropasthàpitam B, 
upasthàpitam D. 6. D om. -vrtti-, 7. saha yâ C D E F : saha A B ; yayà G. 

L’objet d’expérience est, «samâsatah» en bref, pour l’Âme, rien que la Buddhi 
par qui l’objet, guirlande, morceau de santal, etc., a été déterminé et qui donc est 
faite d’une détermination de plaisir, douleur ou égarement, parce que seule la 
Buddhi peut être directement objet d’expérience pour l’âme. Quant aux objets 
extérieurs ils sont dits être objets d’expérience indirectement en ce qu’ils sont 
instruments de réalisation de cette [détermination]. En effet le groupe des Organes 
de connaissance fait appréhender l’objet [extérieur] dont il y a à faire expérience, 
placé dans la Buddhi, comme objet de la Vidyâ. Et donc l’Âme saisit l’objet 
déterminé par la Buddhi après la prise en considération d’elle-même, ce qui est 
l’activité de l’Ego. C’est ce qui est dit : 

«L’âme a conscience de l’objet déterminé par la Buddhi». 

La Buddhi, etc., servent en tant qu’ils font appréhender l’objet proche ou 
éloigné, mais non en tant que producteurs de conscience. Ce qui, en compagnie des 
activités diverses de la Buddhi, de l’Ego et des organes de connaissance, fait 
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distinguer l’objet ainsi présenté, est la Yidyâ. Ainsi il y a démonstration de 
l’existence de la Vidyà 1 . 

1 . La Vidyâ fait du Purusa un bhokli r, la Buddhi fait de l’objet un bhogya. 

tatas ca bhoktur anusamdhâtuh purusasya bhogye buddhyâkhye sukhâdya- 
dhyavasâyarüpe sukhy aham duhkhy aham 1 iti bhogyanirbhâsâ bhogyoparaktâ 
cidvyaktih samvidudbhavah 2 sa bhogo mantavyah | yad uktam 
srlmat 3 svàyambhuve 

«bhogo ’sya vedanâ pumsah sukhaduhkhâdilaksanà» iti | 

tatas câdhyavasâyasmrtipratibhàdi 4 pratyayabhedabhinnà buddhir api yayâ 
vedyate 5 sâ vidyâ | tac ca 8 param karanam ity uktam | 

1. A B om. duhkhy aham. 2. -udbhavah A B C D E F : -udayah G. 3. D om, srïmat-. 4. pratibhâdi- 
E F : pratibhàti- ABC, pratibheti- Mrgendra Dïpikà X 10 p. 260, pratibhë- D. 5. Tous les mss du 
Tattvasamgraha lisent vidyate ; mais la même phrase qui se trouve dans Mrgendra Dïpikà X 10 p. 260 lit 
vedyate. 6. tac ca A B C D E F : atas ca G. 

Et donc l’expérience doit être estimée être «cidvyaktih» la naissance de la 
conscience, «bhoktuh» de l’Âme agent d’une prise en considération, «bhogye» 
relativement à ce qui est appelé Buddhi et qui consiste en détermination du plaisir, 
etc., [ce qu’on exprime en disant] «j’ai du plaisir, j’ai de la douleur», «bhogyanir- 
bhâsâ» colorée par cet objet d’expérience. C’est ce qui est dit dans le vénérable 
Svâyambhuva : 

«L’expérience est la connaissance de cet objet par l’Âme, connaissance 
caractérisée par le plaisir, la douleur, etc.». 

Et donc la Vidyà est ce par quoi la Buddhi différenciée en les diverses opérations 
de connaissance, détermination, souvenir, illumination, etc., est, elle aussi, connue 1 . 
Et il a été dit que c’est l’instrument suprême [de connaissance]. 

1. Ceci indique peut-être une analyse étymologique du mot Vidyâ de la part du commentateur; la 
racine serait ‘vida’ de la dixième classe pour laquelle est donné entre autres sens celui de ‘vedana’ ou 
‘cetana’ (voir Mâdhavîyâ Dhâiuvrtti X 152). 

nanu buddhir eva prakàsarüpatvât süryàdivad visayân apy adhyavasâyena 
prakàsayisyati, svâtmânam api gràhayisyati | tat kim anyena 1 vidyàkhyena 
karanena | ata àha 

ravivât prakâsarüpo yadi nâma mahâms tathâpi karmatvât | 

karanântarasâpeksas sakto grâhayitum âtmânam || 16 || 2 

prakàsarüpàpi buddhir grâhyatâpannam âtmânam karanatvena grâhayitum na 
ksamà, grâhyatvena ghatàdivad bahirangatvât | idam câtrâkütam 3 | prakâsarüpà 
api süryàdayo na kevalâh 4 svâtmânam grâhayanti 6 ; kim tu 8 caksurâdikaranàpek- 
sà 7 eva | tatah smrtyàdirüpàpi buddhir na kevalâ 8 svâtmânam grâhayati, api tu 
karanântarasàpeksaiveti tatkaranatvena vidyâsiddhih | 

1 . anyena A B C D E F : anena G. 2. Mètre âryâ. 3. idam câtrâkütam C D E F G ; idam câkütam A 
B. 4. kevalâh A B C E G : kevalah D, kevalam F. 5. D ajoute iti. 6. tu A B C D E F : ca. G. 7. 
caksurâdikaranâpeksâh A B C D E F : caksurâdisàpekçâh G. 8. kevalâ A B C D E : kevalam F ; kevalâh 

G • 

Mais, dira-t-on, la Buddhi elle-même, parce qu’elle consiste en lumière, comme 
le soleil, éclairera les objets par la détermination et se fera aussi saisir elle-même. A 
quoi bon un autre instrument appelé Vidyà. C’est pourquoi l’auteur dit : 

Bien que, comme le soleil, le Mahat soit fait de lumière, cependant, parce qu’il est 
objet de saisie, c’est en dépendance d’un autre instrument qu’il peut se faire 
appréhender lui-même. 16 
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Bien qu’elle soit faite de lumière, la Buddhi ne peut, en qualité d’instrument, 
faire saisir elle-même accédant à la qualité d’objet, parce que, en tant qu’objet, 
comme le pot par exemple, elle serait extérieure 1 . Et il y a ici l’intention suivante. 
Le soleil et autres luminaires, bien qu’ils soient faits de lumière, ne se font pas 
appréhender, en étant seuls, mais en dépendance de l’œil, etc. Donc la Buddhi, bien 
qu’elle consiste en souvenir, etc., ne se fait pas appréhender elle-même, en étant 
seule, mais en dépendance d’autres instruments. Ainsi est établie l’existence de la 
Vidyà par sa qualité d’instrument de la saisie de la Buddhi. 

1, Il doit y avoir ici une représentation des différents facteurs de réalisation de l’opération de 
connaissance dans un ordre pour ainsi dire spatial fixant à chaque facteur une position par rapport au 
sujet. Le sujet est pris comme point intérieur ( antarahga ) ; l’objet est par rapport à lui ce qu’il y a de 
plus extérieur; les organes qui jouent le rôle d’instruments sont situés entre les deux. Un seul et même 
facteur ne peut avoir deux positions différentes simultanément. Si la Buddhi se faisait saisir elle-même 
elle serait simultanément en position d’instrument et d’objet, ce qui est impossible. On remarque que ces 
termes et notions, karana, karman, bahirahga sont ceux qui sont courants chez les Vaiyâkaraija dans leur 
conception de l’action signifiée par le verbe. 

nanu prakrtir eva buddhyàtmanâ parinatam àtmânam 1 purusasya bhogyatvena 
daréayati | purusasya tu 2 na kartrtvam, api tu drastrtvam eva | ato ’kartrtvàt tasya 
na karanâpekseti punar api vidyânarthakyam | ata âha 

sambandhât karanâdyair bhogautsukyena tatprayoktrtvât | 
taccestâphalayogât samsiddhâ kartrtà pumsah || 17 || 3 

karanair buddhyâdibhir âdisabda 4 grahanât visayais ca sambandhâd, bhogâbhi- 
lâsena tesâm karanâdïnâm prayoktrtvàt, tac 5 cestâyâ visaya 6 grahanâtmikàyâh 
kriyâyàh phalena sukhâdinà yogâc ca purusasya kartrtvam siddham | bhogyautsu- 
kyeneti pâthe bhogyavastuvisayenâbhilâseneti vyàkhyeyam | 

1. parinatam àtmânam A B C D E F : parinatâtmànam G. 2. G om. tu. 3, Mètre âryâ. 4. 
CDG om. -sabda-. 5. G om. tac-. 6. F om. visaya-. 

Mais, dira-t-on, la Matrice matérielle se montre elle-même transformée en la 
Buddhi comme objet d’expérience pour l’Âme. Mais l’Âme n’est pas agent [de 
l’expérience], elle ne fait que voir. Donc puisque l’âme n’est pas agent, elle n’a pas 
besoin d’un instrument; il y a encore inutilité de la Vidyâ. C’est pourquoi l’auteur 
dit ; 

Par sa relation avec les instruments, etc., parce qu’elle incite ceux-ci à l’action par 
son désir d’expérience, parce qu’elle récolte le fruit de leur activité, il est établi que 
l’Âme est agent [de l’expérience]. 17 

Par sa relation avec les instruments, Buddhi, etc., et avec les objets, puisqu’il y 
en a notation ici par le mot «âdi», parce qu’elle incite à l’action ces instruments, 
etc., par son désir d’expérience et parce qu’elle récolte le fruit, plaisir, etc. 
«taccestàyàh» de l’action qu’est la saisie de l’objet, il est établi que l’Âme a la 
qualité d’agent. Pour la leçon «bhogyautsukyena» on doit commenter : par son 
désir dans le domaine des choses objets d’expérience. 

idam câtrâkütam | prakrter acetanatvàn 1 na purusam prati pârârthyena 2 
pravrttir yuktâ, pumsa eva tu cetanatvât 3 karanâdiprayoktrtvam sambhavati | 
tatas tasyaiva kartrtvam, akartari karanâdisambandhasya nirarthakatvâd iti | 
nanv 4 acetanasyàpi ksïrasya gavâder vatsàdivrddhyartham pravrttir drstà, yad 
uktam sâmkhyaih 

« vatsavivrddhinimittam ksïrasya yathâ pravrttir ajnasya | 
purusavimoksanimittam tathâ pravrttih pradhànasya ||» iti B | 
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tan na 6 , ksîrasyâpi cetanagavâdipreritasyaiva pravrttidarsanât, pradhânasyâpi 
na svatah pravrttir upapadyate yatah | 

1. -tvân A B C D E F : -tvena G. 2. pârârthyena A B C E F G : paramârthena D. 3. -tvât A B C D E 
F : -tvena G. 4. nanva- A B C E F G : na cà- D. 5. Sâmkhyakürîkâ 57. 6. tan na A B C E F G : vâcyam D. 

Et il y a ici l’intention suivante. Du fait que la Matrice matérielle est non- 
conscience, il est impropre qu’elle ait une activité visant [une activité] chez autre 
chose relativement à l’Âme 1 ; mais c’est chez l’Âme qu’il peut y avoir la qualité 
d’agent d’incitation des instruments, etc., à l’acte, parce qu’elle est conscience. Il y 
a donc la qualité d’agent pour l’Âme seulement, parce que, si elle n’était pas agent, 
sa relation avec les instruments, etc., serait inutile. 

Mais, dira-t-on, l’on observe qu’il y a activité même d’une chose non-consciente, 
le lait de vache, etc., en vue de la croissance du veau, ce que disent les Sàmkhya : 

« De même qu’en vue de la croissance du veau il y a activité du lait inconscient, 
de même en vue de la délivrance de l’Âme il y a activité de la matière». 

Cela n’est pas vrai, parce que l’on ne voit d’activité pour le lait, lui aussi, que s’il 
est incité à cela pâr la vache, etc., qui est consciente, parce que pour la matière par 
elle-même l’activité n’est pas possible. 

1. C’est-à-dire il est impropre qu’elle mette l’âme en activité. Seul un être conscient peut en mettre 
en activité un autre. 

kim câsyâ 1 kartrtvâbhyupagame 

vyartham bhoktrabhidhâ vyartham ca tatah pradhânacaritam vah | 
nari kartrtvavihïne na ca bhoga ihàprayojake drstah || 18 || 2 
yasmât kartrtvarahite karanâdyaprayojake va pumsi bhogo na drstah, tato 
bhogasyâpi samvedanarüpasya kriyàtvena 3 bhoktuh kartrtvânapagamât, tada- 
nabhyupagame bhavatàm puruse bhoktrtvakathanam tadbhogàrtham acetanasya 
pradhànasya pravrttis ca kalpyamânâ nirarthakatvân na 4 yuktety arthah | tatah 
karanâdiprayoktrtvâd bhoktrtvàc 5 ca pumsah kartrtvam siddham eva | yad àhuh 
«pravrttau ca 6 nivrttau ca kàrakânàm ya 7 ïsvarah | 
apravrttah pravrtto vâ sa kartâ nâma kârakah ||» iti | 
ittham jnàtrtvavat kartrtvam api pumsah svarüpam iti pratipâditam | 

1. càsyâ- A B C E G : câsya D F. 2. Mètre gïti. 3. samvedanarüpasya kriyàtvena G D E F G : 
svasamvedanarüpasya tridhâtvena A B. 4. E om. le passage allant de yuktety jusqu’à yad uktam 
srïmatsüksrnasvâyambhuve (sloka 40) p. 146. 5. G om. bhoktrtvàc. 6. G om. ca. 7. ya A B C D F : yad G. 

De plus si l’on admet que l’[Âme] n’est pas agent, 

Inutile est votre dénomination de sujet d’expérience et donc inutile l’activité de la 
matière, si l’Âme est dépourvue de la qualité d’agent ; et l’on ne voit pas d’expérience 
en ce bas-monde, s’il n’y a pas un facteur d’incitation à l’acte. 18 

Le sens est : puisque, si l’Âme est dépourvue de la qualité d’agent ou n’est pas 
facteur d’incitation des instruments, etc., à l’acte, on n’observe pas d’expérience, 
pour cette raison le sujet d’expérience reste un agent, étant donné que l’expérience 
consistant en conscience, elle aussi, est une action ; donc votre attribution à l’Âme 
de la qualité de sujet d’expérience, alors que vous n’acceptez pas qu’elle soit agent, 
et l’activité que vous postulez pour la matière non consciente en vue de cette 
expérience sont inutiles et par conséquent impropres. Donc par le fait qu’elle incite 
les instruments, etc., à l’acte, et par le fait qu’elle est sujet d’expérience, il est établi 
que l’Âme est agent. C’est ce qui est dit : 

«Ce qui capable de mettre en activité et d’arrêter les facteurs d’action, en étant 
mis en action ou non mis en action soi-même, est le facteur appelé ‘agent’». 
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Ainsi a-t-il été montré que la qualité d’agent comme celle de sujet de la 
connaissance est la nature propre de l’Âme. 

1, L’auteur s’adresse ici au discours direct à son adversaire qui est encore ici un adepte du Sàmkhya. 

idànïm tayor anàdimalâvrtatvàc chivasyeva sarvatra sarvadâ na prakàsa iti 
kenâpi 1 vyangyatâ siddhety âha 

vyangyam kartrtvam ato ’sarvârthatvât kadâcidutpatteh | 
jnâtrtvavad iha... 

iha sakalâvasthâyâm jnâtrtvavat kartrtvasyâpy 2 asarvavisayatvàt kadàcidut- 
padyamânatvâc® ca 4 kenâpy âgantunà 5 vyangyatvam pratlyate | 

1. sarvatra sarvadâ na prakàsa iti kenâpi A B C D F : sarvadâ na prakâsata iti keçârn nâpi G. 2. 
kartrtvasyâpi A C D F G : kartrtvam api B. 3. utpadyamânatvât D F G : utpâdyamânatvàt A B C. 4. ca 
A B C D F : atra G. 5. àgantunâ A B C F G : âgantukena D. 

Maintenant l’auteur dit qu’il est établi que ces [qualités d’agent et de sujet de 
connaissance que possède l’Âme] sont manifestées par quelque chose, étant donné 
que, puisqu’elles sont voilées par la Souillure sans commencement, elles n’ont pas 
leur lumière sur toute chose en tout temps, comme il en est chez Siva : 

La qualité d’agent est donc manifestée, du fait qu’elle n’a pas tout pour objet et 
du fait de son apparition de temps à autre, comme la qualité de sujet de 
connaissance, en ce bas-monde. 

« Iha» dans l’état d’âme liée à la matière, la qualité d’agent, comme celle de sujet 
de connaissance, n’a pas tout pour objet et apparaît de temps à autre ; on comprend 
donc qu’elle est manifestée par un facteur adventice, 
tatas ca tadvyanjakatayâ kalâtattvasiddhir ity âha 
...vedyâ tadvyaktikarî kalâ sâ tu || 19 II 1 

tayor jnâtrtva 2 kartrtvayor ekadesamalavidâranena yà vyanjikâ sâ kaleti 
kalâsiddhih | 

1. Mètre âryà. 2. jnàtrtva- A B C D F : jnatva- G. 

Et l’auteur dit qu’en conséquence il y a démonstration de l’existence de 
l’Essence Kalâ en tant que facteur de manifestation de ces qualités de l’Âme : 

Quant au facteur de manifestation de cela, il doit être connu comme étant la 
Kalâ. 19 

Ce qui manifeste ces qualités d’agent et de sujet de connaissance, en détruisant 
la Souillure en une partie, est la Kalâ ; il y a ainsi démonstration de l’existence de la 
Kalâ. 

nanu malaruddhâpi pumsah saktih srstikâle sivasaktyâ prabodham esyati 1 , tat 2 
kim kalâkhyena tattvena 3 , ata âha 

pâsam tu vinâ neso vyanjayati yato na sarvavisayam tat | 
doso visamo ’pathyam vinaiva no rogakartrsaktim iva || 20 || 4 
yatah samsàràvasthàyàrn pumsah caitanyam drkkriyàtmakam na 5 sarvavi- 
sayam drsyate, atah pàsadvârenaiva tad ïsvaro ’bhivyanakti na sâksàt | 
malaparipâke tu dïksàkhyayà svasaktÿà sarvavisayam tat prakàsayatïti vaksyà- 
mah | tataé ca sivasaktis tattvàntarâ 6 dhisthànenaivâtmanâm bhogadâyikâ na 
sàksât, tathâ sati buddhyâdïnâm apy ânarthakyaprasangâd iti bhâvah 1 etad eva 
dosa ityâdinà 7 drstàntopanyàsena drdhayati | yathà hi visamo ’sâmyam prâpto 
doso vâtapittâdir apathyam vinâ rogasya kartrsaktim asaukhyakaranasàmarthyam 
na vyanjayati, api tv apathyasevàvyavadhànenaiva, tatheso ’pi pâsavyavadhàne- 
naivâtmanâm asarvaviçayam caitanyam vyanjayatïty etâvatâtra 8 drstântatâ na 
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sarvathâ sâmyena, tasya duhkhaikahetutvâd ïsvarasya ca tadupakàràyaiva 
pravrttatvât | etac ca kalâdikâryakartrtvam isvarasyânantâdyadhisthânenety 
uktam srïmatkirane 

«suddhe ’dhvani sivah kartâ prokto ’nanto 'site prabhuh |» # iti | 

1. prabodham esyati G : prabodhitâ tisthati A B C D F. 2. D om. tat. 3. -na A B C D F : nety G. 4. 
Mètre gîti. 5. na A B G D F : a- G. 6. sivasaktis tattvântarâ- C D F : âaktis tattvàntarâ- B G, saktis 
tattvâ- A. 7. âdinâ G : âdi- A B C D F. 8. G om. atra. 9. Kirarfâgama vidyâ III 27b. 

Mais, objectera-t-on, la puissance [de connaissance et d’action] de l’Âme, même 
si elle est obstruée par la Souillure, sera éveillée par la puissance de Siva lors de la 
création. A quoi bon, donc, l’Essence Kalâ? C’est pourquoi l’auteur dit : 

Sans un Lien, le Seigneur ne fait pas se manifester ces [qualités d’agent et de sujet 
de connaissance], puisqu’elles n’ont pas tout pour objet, comme un élément du corps 
déséquilibré ne manifeste pas sa puissance d’agent de maladie sans un facteur 
malsain 1 . 20 

Puisque l’on ne voit pas que dans l’état d’existence transmigrante la conscience 
de l’Âme, faite de connaissance et d’action, ait tout pour objet, c’est par 
l’intermédiaire d’un Lien que le Seigneur la manifeste, non directement. Et nous 
dirons ci-dessous que, quand il y a mûrissement de la Souillure, le Seigneur la 
manifeste relativement à tout objet par sa puissance appelée «initiation». L’idée est 
la suivante : et donc c’est en s’établissant dans d’autres Essences que la puissance 
de Siva donne l’expérience aux âmes, non directement, parce que, s’il la donnait 
directement, il s’ensuivrait l’inutilité de la Buddhi, etc. L’auteur renforce cette idée 
en donnant un exemple. De même qu’un «dosah» le vent, la bile, etc., «visamah» 
arrivé à un état de déséquilibre, ne manifeste pas « kartréaktim » son pouvoir de 
causer la maladie c’est-à-dire l’absence de plaisir, sans un facteur malsain, mais 
avec l’interposition [entre lui et la maladie] de la pratique de quelque chose de 
malsain, de même le Seigneur manifeste la conscience des âmes sans qu’elle ait tout 
pour objet avec l’interposition d’un lien. L’illustrativité de l’exemple se limite à 
cela, il n’y a pas similarité sous tous les aspects, parce que le dit élément du corps 
n’est cause que de douleur et le Seigneur n’est mû que pour aider les âmes. Et le 
Seigneur est agent des actions de la Kalâ, etc., en prenant résidence dans Ananta, 
etc. Cela est dit dans le vénérable Kirana : 

«Siva est dit être agent dans le domaine pur, c’est le puissant Ananta qui l’est 
dans le domaine impur.» 

1. La comparaison de l’existence en ce monde (samsara) avec une maladie est chose courante (voir 
par exemple Yogabhâsya II 15 in fine). La cause de la maladie est un élément du corps mis en 
déséquilibre par un facteur extérieur, un régime malsain. L’élément du corps est source de santé et de 
maladie, par son équilibre avec les autres et son déséquilibre respectivement. Il possède donc la 
puissance d’agent de la maladie, comme de la santé. Cette puissance d’agent de la maladie est inhibée 
dans l'état de santé, c’est un régime malsain (apathya) qui la fait se manifester. L’activité de âiva créant 
le' monde du cycle des naissances est comparée à cet élément du corps. Siva a la puissance d’agent du mal 
qu'est le samsara, avec les nuances qu’Aghorasiva ne manquera pas de faire ressortir. De même que la 
puissance d’agent de maladie est manifestée par un facteur extérieur, de même la puissance d’agent du 
samsara est manifestée par un facteur adventice. Ce facteur, appelé ici Lien, est l’essence Kalâ qui est la 
manifestation partielle des qualités d’agent et de sujet de connaissance que possède l’âme individuelle 
dans son expérience du monde de la transmigration. Cette manifestation partielle la lie au cycle des actes 
et de leurs rétributions, en particulier. Sans elle les qualités d’agent et de sujet de connaissance seraient 
totalement obstruées ; il n’y aurait pas d’expérience du samsara du tout. S’il y avait manifestation totale 
de ces qualités, il y aurait délivrance. La manifestation partielle est donc bien en relation avec 
l’engagement de l'âme dans le sarpsara. Elle apparaît bien comme étant l’instrument par lequel Siva 
donne à l’âme individuelle la possibilité de l’expérience du samsara , qui est une maladie, et aussi un 
moyen de faire évoluer la maladie vers la guérison et le salut. 
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nanu bhogasya karmanibandhanatvàd vijnânakevalasya ca 1 karmarahitasya 2 
sukhaduhkhâdibhogasaipvedanâdrsteh karmanaiva kevalenâtmanas caitanya- 
vrttim 3 Isvarah karisyatïti 4 , ata âha 

na ca karmanaiva yasmâc caritârtham karma bhoganispattau | 
jnâne’pi ca prasangât tatas ca vidyâdibandhavaiyarthyam || 21 || 5 
nâtra karmanaiva kevalenâtmanas 6 caitanyâbhivyaktis tasya phalajanana eva 
caritàrthatvât, kâryântarahetutve pramànàbhâvâc ca | tasyaiva ca kâryântarahe- 
tutve ’bhyupagamyamàne visayagrahanàdhyavasàyâdikàrye ’pi tasyaiva hetutvam 
prasajyate 7 | tatas ca vidyàbuddhyàdïnâm api tattvânâm 8 ânarthakyaprasangah | 
tatas tattvântarasahakrtasyaiva karmano bhoganimittatvam iti | 

yathâdhyavasâyâdikàryânyathânupapattyâ buddhyâdayah kalpyante, evam 
pumso jnânakriyâsaktyabhivyaktyanyathânupapattyâ kalâ sidhyatlti na kas cid 
dosah | 

1. G place ca après -dreteh. 2. karmarahitasya A B C F G : karmàhitasya. D. 3. kevalenâtmanas 
caitanyavfttim A B C D F : pumsas caitanyavyaktim G. 4. karisyatïti B C G : karsatïti D, karsyatïti A, 
karisyati F. 5. Mètre giti. 6. -âtmanah A B C F G : -âtma- D. 7. prasajyate A B C D F : prasajyeta G. 8. 
tattvânâm CDG: tattvâdïnàm ABF. 

Mais, objectera-t-on, puisque l’expérience est dépendante de l’Acte et puisque 
l’on ne voit pas de conscience d’expérience du plaisir et de la douleur, etc., chez 
l’âme Vijnânakevala qui est dépourvue d’Acte, le Seigneur réalisera l’activité de la 
conscience dans l’âme uniquement par l’Acte. C’est pourquoi l’auteur dit : 

Et [le Seigneur] ne [manifeste] pas [les dites puissances de l’âme] par le seul Acte, 
parce que l’Acte a son but accompli dans la production de l’expérience et parce qu’il 
s’ensuivrait qu’il servirait aussi à la connaissance, ce qui rendrait inutile le Lien par 
la Vidyâ, etc., 21 

Et il n’y a pas ici-bas manifestation de la conscience de l’Âme par le seul Acte, 
parce que ce dernier a son but accompli dans la production de son fruit, et il n’y a 
pas de preuve qu’il soit cause d’autres effets. Et si l’on accepte qu’il soit cause 
d’autres effets, il s’ensuit que c’est lui qui est cause aussi des effets que sont la saisie 
des objets, la détermination, etc. Et de cela il s’ensuivra l’inutilité des Essences 
Vidyâ, Buddhi, etc. Donc c’est accompagné d’une autre Essence que l’Acte est 
cause instrumentale d’expérience. 

De même que la Buddhi, etc., sont postulées à partir de l’impossibilité 
autrement des effets que sont la détermination, etc., de même la Kalâ est établie 
par l’impossibilité autrement de la manifestation des puissances de connaissance et 
d’action de l’Âme. Ainsi il n’y a aucun défaut. 

atra parâsankâ 

pürvam kalàdiyogâd agrahanâd drkkriye na vidyete | 

^alâditattvasambandha eva jnatvakartrtvayor upapatteh 2 , tatpürvakam 3 ca 
tayor adarsanât 4 , te jnatvakartrtve tasminn àtmani tadânlm svarûpatayâ na 
vidyete 4 , api tu kalâdisamyoga evotpadyete 5 | tato jnànâdyâdhàrataivâtmanah 
sidhyati, na tu jnatvâdirùpateti pürvapaksah | 

1. A B acid, api tu. 2. upapatteh A B : utpatteh GDF G. 3. -kam A B G D F : -katvasya G. 1. 
adarsanât A C D F : darsanât B G. 4. vidyete B C D : vidyate A F. 5. utpadyete B G D : utpadyâte A F. 

A ce point vient une objection d’un adversaire : 

Avant l’union avec la Kalâ, etc., la connaissance et l’action n’existent pas, parce 
qu’elles ne sont pas appréhendées. 
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Du fait qu’il ne peut y avoir qualité d’agent et de sujet de connaissance que s’il 
y a relation avec les Essences Kalâ, etc., et du fait qu’on ne les voit pas avant 
l’apparition de ces dernières 1 , ces qualités d’agent et de sujet de connaissance 
n’existent pas en tant que forme propre alors dans cette Âme, mais elles y naissent 
quand il y a relation avec la Kalâ, etc. Donc seule la qualité de support de la 
connaissance, etc., est établie pour l’âme, non la qualité de sujet de connaissance, 
etc. Telle est la thèse antérieure [à réfuter dans le débat]. 

1. Le texte de G signifie : et du fait qu’on voit qu’elles sont précédées de ces dernières, 
siddhântas tu 

vyanjakarahite tatra hi no grhyete na khalv asadbhâvât || 22 II 1 

1. Mètre gïti. 

La thèse établie est : 

C’est parce qu’elles sont sans facteur de manifestation qu’elles ne sont pas 
appréhendées, non pas parce qu’elles n’existent pas. 22 

ayam abhiprâyah | jadasvabhâvasya ghatàder iva jnànasamavàyâbhâvât 1 , 
anityajnànasamavâyâbhyupagame vikàrayogena tasyâpy anityatva 2 prasangàt, 
vyanjakasamnidhâne jnâtr 3 rûpasya gràhakâtmanah svasamvedanasiddhatvâc ca, 
nityam evàtmanas cetanàtmakatvam abhyupagantavyam | tac câtmanah svarü- 
pam anâdimalâvrtatvâd vyanjakena vinâ na prakâsata ity uktam | tatas ca kalâ- 
diyogât pürvam vyanjakarahitatvàt te jnatvakartrtve tatrâtmani na prakàsete 4 , 
na tv asattvât | vyanjakàbhàvakrto hi yo ’nupalambhah, sa nâbhâvasâdhakah, 
api tu sati vyanjake, bhügata 5 nidhânâdînâm sattve ’pi vyanjakâsamnidhâne 
’nupalambhàt | 

1. samavâyâbhâvàt A B D F : samavâyabhâvàt C. 2. anityatva- C D : anityatvam A B F. 3. jnâtr- 
A B C D F : jnatva- G. 4. -sete A B C D F : syete G. 5. bhügata- G : bhüta- D ; bhümi- C ; bhü- A B ; om. 
F. 

L’intention est la suivante. Du fait qu’il n’y a pas relation indissoluble de la 
connaissance avec l’Âme comme le pot, par exemple, dont la nature est 
inconsciente, du fait que, si l’on accepte une relation indissoluble de l’Âme avec une 
connaissance non-éternelle, il s’ensuivra que l’Âme sera soumise à altération et donc 
non-éternelle, et du fait que l’Âme saisissante, consistant en agent de connaissance, 
en présence d’un facteur de manifestation est établie par la conscience d’elle-même, 
[pour ces trois raisons] on doit accepter que l’Âme a la propriété éternelle de 
consister en conscience. Et il a été dit que, parce qu’elle est enveloppée par la 
Souillure sans commencement, cette forme propre de l’Âme n’apparaît pas sans un 
facteur de manifestation. Et donc avant la jonction avec la Kalâ, etc. les qualités 
d’agent et de sujet de connaissance n’apparaissent pas dans l’Âme, parce qu’elles 
sont alors sans facteur de manifestation, non pas parce qu’elles n’existent pas. Ce 
n’est pas la non-appréhension causée par l’absence de facteur de manifestation qui 
établit l’inexistence, c’est la non-appréhension en présence d’un facteur de 
manifestation, du fait qu’il n’y a pas appréhension de trésors enfouis dans la terre, 
etc., en l’absence de leurs facteurs de manifestation, même s’ils existent. 

etad evâha 

upalambhake ca saty api loke yan 1 nopalabhyate tad asat | 

yasya hi ghatâdeh pradlpâdivyanjakasadbhâve ’pi nopalambhah tasyaivâsatt- 
vam, nànyasyândhakârâditirodhânenânupalabhyamànasya | 

1. loke yat CDG: loko ’yam ABF, 
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L’auteur dit cela même : 

Ce qui, même en présence du facteur d’appréhension, n’est pas appréhendé, cela, 
dans le monde, est inexistant. 

Car pour l’objet, un pot, par exemple, dont il n’y a pas appréhension même en 
présence du facteur de manifestation, lampe, etc., pour cela seulement il y a 
inexistence, non pour un autre objet qui est non-appréhendé en raison d’un facteur 
d’obscuration tel que l’obscurité. 

atas ca jnânakriye api vyanjakàbhâvàd 1 eva nopalabhyete 2 tasmât kadâ cid api 
nâsattârp vrajata ity âha 

jnânakriye ca tadvan nâsadbhüte kadâ cid atah || 23 || 3 

1. vyanjakâbhâvât B G D F G : vyanjakabhâvàt A, 2. nopalabhyete D F G : nopalabhyate A B C. 3. 
Mètre âryà. 

Et donc la connaissance et l’action, n’étant pas appréhendées uniquement en 
raison de l’absence de leur facteur de manifestation, ne tombent jamais dans 
l’inexistence. L’auteur dit cela : 

Et donc connaissance et action de la même façon ne sont jamais inexistantes. 23 
nanu janmanah pürvam anubhavitur jnânâdisattà^iscayâbhâvât samsaya eva 
yuktah | tan na, tadaharjàtânâm api bâlânâm stanyapânacaranàbhighâtâdi - 2 
cestâvisesasya prayatnapûrvakasya hitâhitasmaranâvinâbhâvena vyavahârakâle 
siddhasya darsanât, janmanah prâg api jnatvakartrtvayoh sattvam siddham eva 
y ata h | 

1. -sattâ- A B C D F : -sattàyâ G. 2. stanyapànacarapâbhighâtâdi- A B D F : pânacaranâbhighà- 
tâdi- D; sthânakaranâdyabhighâtâdi- G. 

Mais, dira-t-on, puisqu’il n’y a pas de moyen de déterminer avec certitude 
l’existence de la connaissance, etc., avant la naissance du sujet de l’expérience, c’est 
le doute qui convient. Il n’en est pas ainsi, car, puisque l’on voit chez des enfants 
même nés d’un jour une activité particulière, boire le lait, agiter les pieds, etc., ce 
qui est précédé d’un effort et qui est réalisé avec accompagnement nécessaire, dans 
le temps de l’exécution, d’un souvenir du bon et du mauvais, pour cette raison 
l’existence, même avant la naissance, des qualités d’agent et de sujet de 
connaissance est bien établie, 
etad eva drstàntena sâdhayati 

pràk pacanavyâpârât tacchaktih 1 pâcake yathâ tadvat | 
bodhât karanâc cânoh pürvam siddhe tu tacchaktï 2 || 24 || 3 
yathâ pacanakriyâdarsanena tatpürvakâlam 4 paridrsyamânam api 5 pacana- 
sâmarthyam pâcake prâg evâstlti gamyate, na tu tatkâlam evotpadyata ity evam 
jnânakrti 6 kàryayor darsanàd àtmanas te jnànakriyâsaktï prâg eva vidyete iti 
niscïyate | tad uktam srïmanmrgendre 

«caitanyam drkkriyârüpam tad asty âtmani sarvadà | 
sarvatas ca yato muktau srüyate sarvatomukham ||» 7 iti | 

1. tacchaktih A B F G : tatsiddhih D, chaktih C. 2. siddhe tu tacchaktï G, leçon impliquée par le 
commentaire : siddhye tu tacchaktih A, siddhe tu tacchaktih B, siddhe kutas tacchaktih C D conlra 
metrum, siddhes tu tacchaktih F. 3. Mètre Sryâ. 4. -kâlam C D F G : -kâla- A B. 5. C D om. api : apari G. 
6. D F om. -krti- : -kriyà- G. 7. Mrgendra vidyâ II 5. 

L’auteur établit cela même avec un exemple : 

De même que chez le cuisinier il y a pouvoir de faire la cuisine avant son action 
de cuisiner, de même avant la connaissance et l’action chez l’âme les puissances de 
connaissance et d’action sont déjà établies. 24 
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De même que par la vue de l’action de cuisiner on comprend que la capacité de 
faire la cuisine, observable aussi en un temps antérieur, préexiste chez le cuisinier, 
n’est pas créée à ce moment-là, de même par la vue des opérations de la 
connaissance et de l’action on détermine avec certitude- que les puissances de 
connaissance et d’action existent bien dans l’Âme auparavant. Cela est dit dans le 
Vénérable Mrgendra : 

«La conscience consiste en connaissance et action; elle existe toujours dans 
l’Âme et est relative à tout, parce qu’elle est révélée comme étant universelle lors de 
la délivrance.» 
tatas ca 

vyanjakasâpeksatvât tanmülam kim api drkkriyâvaranam 1 | 
yadabhâve drkkriyayoh sarvârthatvàd anor na samsaranam || 25 || 2 
yatah samsârâvasthâyâm jnànakriyayor vyanjakâpeksâ drsyate, atas 3 tadapek- 
sâyâh kâranam drkkriyàcchâdanam 4 kim apy astîty avasïyate, yasyâbhàve 
muktàtmanâm jnatvakartrtvayor ïsvaravat sarvavisayaka 5 tvàt punah samsàrayo- 
go nâstîti srüyate | 

1. kimapi drkkriyâvaranam G : drkkriyâvaranam asti yatah A B G D F contra melrum, 2. Mètre gîti. 
3. atas A B C D F : tatas G. 4. -âcchàdanam A B G D F: -àcchàdakam G. 5. G om. -ka~. 

Et donc, 

Du fait de leur dépendance par rapport à un facteur de manifestation il existe un 
facteur d’obscuration de la connaissance et de l’action, qui est à l’origine de cette 
dépendance et en l’absence duquel, puisque connaissance et action sont alors 
universelles, il n’y a plus transmigration de l’âme. 25 

Parce que l’on voit dans l’état de transmigration dépendance de la connaissance 
et de l’action par rapport à un facteur de manifestation, on conclut qu’il existe une 
cause de cette dépendance, à savoir un certain facteur qui voile la connaissance et 
l’action, facteur en l’absence duquel il est révélé qu’il n’y a plus de lien des âmes 
délivrées avec la transmigration parce que leurs qualités de sujet de connaissance et 
d’action sont universelles comme celles du Seigneur. 

nanu sàmkhyair nirmala evàtmàbhyupagatah | tad asat 1 , samsârâvasthâyâm 
tasya pàratantryadarsanàt tasya càhetukatve muktasyâpi pâratantryaprasangàt, 
jnànakriyayor vyanjakâpeksanàc ca | yac chrüyate 

«pâsâbhâve pàratantryam vaktavyam kimnibandhanam | 
svàbhâvikam cen muktesu muktasabdo nivartate ||» 2 ityâdi | 

1. tad asat D G : tad ayuktam A B G F. 2. Mrgendra VÏI 2. Le deuxième demi-sloka est cité 
seulement par G. 

Mais, dira-t-on, les Sàmkhya acceptent l’âme comme étant absolument pure. 
Cela est faux, car, puisqu’on voit la dépendance de l’Âme par rapport à autre chose 
dans l’état de la transmigration, il s’ensuivrait, si cette dépendance était sans cause, 
la même dépendance pour l’âme délivrée aussi ; et il y a dépendance de la 
connaissance et de l’action par rapport à un facteur de manifestation. C’est ce qui 
est révélé : 

«S’il n’y a pas de lien, il faut dire à quoi est lié la dépendance; si cette dernière 
appartient à la nature propre de l’Âme, le mot ‘délivré’ cesse de s’appliquer aux 
délivrés», etc. 

esàm câvyaktàdlnâm utpattikramam âha 

avyaktarâgavidyâh kalâsamutthâh ... 
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yad uktam srîmad 1 raurave 

«kalâtattvâd râgavidye dve tattve sambabhüvatuh | 
avyaktam ca ...» 2 iti | 

1. D om. srïmad-. 2. Raurava vol. I, vidyâ II 15. 

Et l’auteur dit l’ordre d’apparition des Essences, Non-manifesté, etc. : 

Le Non-manifesté, le Râga, la Vidyâ sont issus de la Kalâ. 

C’est ce qui est dit dans le vénérable Raurava : 

«De l’essence Kalâ sont issues les deux essences, Râga et Vidyâ, ainsi que le 
Non-manifesté. » 

... kalâ ca mâyâjâ | 

Et la Kalâ est née de la Mâyâ. 

casabdât kâlo niyatis 1 ca mâyâsamutpanne, kâlaniyatyor api màyodbhütatvena 
bhogakriyopakârakatvena ca sruteh | tathâ hi, niyatyabhâve hy anyopârjitâny api 
karmâny anye bhunjïran, ràjaniyamâbhâve dvijâdikrsyàdi 2 phalânïva dasyava iti 
tanniyâmakatvena niyatih siddhâ | 

kâlaé câpi tasyaiva bhogâvadhiniyamahetus ciraksiprâdipratyayalingah siddha 
evetyàdi vistarenâsmâbhir mrgendravrttidîpikâyâm tattvaprakâsavrttau ca darsi- 
tam | proktam ca srïmanmrgendre 

« trutyâdipratyayasyârthah kâlo màyâsamudbhavah | 
kalayann â samutthânân niyatyà niyatam pasum ||» 3 iti | 
etac ca tattvadvayam kalàdyapeksayà 4 bahirangatvàd àcàryena vistarena na 
sâdhitam, api tu casabdena sücitam ity avirodhah | 

1. kâlo niyatih B G : kâlaniyatï A C D F. 2. dvijàdikrsyàdi- C D F G : dvijàtitustyâdi- A, 
dvijâditustyàdi B. 3. Mrgendra vidyâ X 14. 4. kalàdyapeksayà A B C D F : kalâpeksayâ G. 

En raison du mot «ca (et )» 1 le Temps et le Régulateur [des Actes] sont issus de la 
Mâyâ, parce que le Temps et le Régulateur, eux aussi sont révélés 2 comme étant nés 
de la Mâyâ et comme servant à la réalisation de l’expérience. En effet, en l’absence 
du Régulateur [des Actes] d’autres feront expérience des fruits des actes acquis par 
des individus, comme en l’absence de la régulation faite par le roi des fruits de la 
culture des terres des brâhmanes, etc. iront aux brigands. Ainsi le Régulateur [des 
Actes] est établi en tant que facteur de régulation de cela. 

Et le temps aussi est établi comme cause régulatrice de la limite de l’expérience, 
ayant pour signe la connaissance du tardif, du rapide, etc. Tout cela est montré en 
détail par nous dans la Mrgendravrttidïpikâ 3 et dans la Taiivaprakâsavrlti*. Et cela a 
été révélé dans le vénérable Mrgendra : 

«Le temps est l’objet des représentations [des durées,] instant, etc. ; il est né de 
la Mâyâ, entraînant 5 l’Âme liée par le Régulateur des Actes depuis sa manifesta- 
tion ». 

Et ces deux Essences, parce qu’elles sont extérieures® par rapport à la Kalâ 
n’ont pas été établies en détail par le Maître, ont été simplement suggérées par le 
mot «ca (et)». Il n’y a donc pas de conflit [avec la sruti ]. 

1. Artifice d'interprétation qui consiste à prendre une particule de coordination telle que ca comme 
impliquant la coordination avec des termes non mentionnés expressément dans la phrase. Dans le cas 
présent le mot «ca» ne marquerait pas la coordination de la présente phrase avec la phrase précédente, 
mais avec les termes kalâ et niyati non-mentionnés, mais connus par ailleurs, en particulier dans des 
textes canoniques. 

2. Mrgendra vidyâ X 14, 17. 

3. Mrgendra vidyâ X 14, p. 265 sqq., X 16-17, p. 270. 

4. Tatlvaprakàsa str. 42-43. 
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5. Il y a ici une explication étymologique de kâla comme nom d’agent formé à partir de la racine 
‘kala ksepe (jeter)’. 

6. Voir Tattvaprakâsa str. 44, Dans la fonction d'expérience la Kalà est le facteur de réalisation 
fondamental, le premier qui entre en jeu, le plus proche, le plus ‘intérieur’ dans l’âme. Le temps et le 
Régulateur de l'attribution des fruits des Actes sont des auxiliaires ‘extérieurs’ par rapport à ce facteur 
principal. 

etac ca kalâditrimsattattvâtmakam süksmasariram pratipurusaniyatatvena 
tesâm bhogasâdhanam ity âha 

vasudhâdyas tattvaganah pratipumniyatah kalânto ’yam || 26 II 1 
tad uktam srîman 2 mrgendre 

«prayoktryàdi 3 mahïprântam etad anvarthasâdhakam |» 4 iti | 
ata eva dîksâyâm süksmadehasuddhir màyàtattvâdho 5 bhâga eva sthâne 
kâryety uktam rauravâdau 1 
nanu srïmat 6 kâlottare 

«sabdah sparsas ca rüpam ca raso gandhas ca pancakam | 
buddhir manas tv ahamkârah puryastakam udâhrtam ||» 7 iti srüyate | 
satyam, ata evaitatsütram bhagavatà 8 râmakanthena trimsattattvavâcakatayâ 
vyâkhyàtam | yady evam 9 katham asya puryastaka tvam | bhütatanmâtrabud- 
dhîndriyakarmendriyântahkaranasamjnaih pancabhir vargaih, tatkâranena guna- 
tattvena, tadâpürakena ca pradhànena, bhoktrsvarüpopakârakena kalâdipanca- 
kancukâtmanà ca vargenârabdhatvàd ity avirodhah | 

1 . Mètre âryâ. C a une lacune commençant ici et allant jusqu’à «sâdhàranâsâdhâra-», p. 136, str* 29. 
2. D om. sriman-. 3. prayoktryàdi F G Mrgendra : prayoktràdi A B D, 4. Mrgendra vidyâ XII 31. 5. 
-ttvàdho- A B D F : -tvâd adho- G. 6. G om. srïmat-. 7. Sârdhatrisalrkàloltara XVII 4. 8. bhagavatà A B 
D F : tatrabhavatâ G. 9. G om. yady evam. 

Et l’auteur dit que tout ceci, fait des trente essences, Kalâ, etc., est un corps 
subtil qui, parce qu’il est délimité pour chaque âme, est le facteur de réalisation de 
leurs expériences. 

Le groupe des Essences, commençant par la Terre, finissant par la Kalâ, est 
délimité pour chaque âme. 26 

Cela est dit dans le vénérable Mrgendra : 

«Cet ensemble qui commence par la Déterminatrice et finit par la Terre est le 
facteur de réalisation des buts de l’âme.» 

C’est pourquoi il est dit dans le Baurava , etc. que lors de la dïksà la purification 
du corps subtil doit être faite dans la partie située au-dessous de la Mâyà. 

Mais, dira-t-on, il est révélé dans le vénérable Kâlottara : 

«Le groupe de cinq, Son, Toucher, Couleur, Saveur et Odeur, la Buddhi, le 
Manas et l’Ahamkâra forment le puryastaka 1 .» 

Cela est vrai. C’est pourquoi le Vénérable Ràmakantha a commenté ce sütra 
comme nommant trente essences 2 . S’il en est ainsi, comment ce corps subtil est-il 
une «octade dans la citadelle [de l’organisme]»? Cette dernière est constituée par les 
cinq classes d’Essences, Éléments, Tanmâtra, Organes de connaissance, Organes 
d’action et Instrument interne, par la cause matérielle de ces cinq qui est l’Essence 
des Propriétés fondamentales, par l’Essence qui complète cela, à savoir le Non- 
manifesté, et par la classe qui consiste en les cinq cuirasses, Kalâ, etc. et qui sert la 
nature d’agent d’expérience. Il n’y a donc pas de désaccord. 

1 . Puryastaka est une autre désignation du corps subtil, c’est-à-dire de l'ensemble d’Essences de la 
matière qui constitue l’organisme individuel, donnant à chaque Âme la possibilité de réaliser les 
expériences. Ce mot comporte le terme astaka «octade» ce qui ne semble pas s'accorder avec le précédent 
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décompte de trente essences. Quant au terme pur employé au locatif à l’intérieur du composé, il réfère 
selon- Ràmakantha au corps extérieur que possède l’Àme en relation avec la résidence dans les mondes 
(bhuoana) matériels du domaine de la Maya. 

2. Voir p. 126. 

paryatati karmavasato bhuvanajadehesv ayam ca sarvesu | 
tac ca süksmasarïram bâhyasarîrabhede ’pi srster ârabhya samhârântam 
tadantarâle moksaprâptyantam 1 vaikasyaikam evety avagantavyam | 

1. prâptyantam G : -paryantam A B C D F. 

Il transmigre sous l’effet des Actes dans tous les corps nés dans les divers 
mondes. 

Et on doit comprendre que ce corps subtil, même s’il y a différenciation des 
corps extérieurs, est unique pour une seule Âme depuis la création jusqu’à la 
résorption du monde, ou jusqu’à l’obtention de la délivrance entre temps. 

ittham asâdhàranarüpâm kalâditattvasrstim uktvâtmana eva karmànuguna- 
bhuvanajadehavisayâdyàdhârabhütâm bhuvanâtmikâm sâdhàranîm srstim âha 
bhuvanâkrtayas cânye skandhâh jneyâh kalântânâm || 27 || 

Après avoir ainsi dit la création, non-commune, des Essences à partir de la Kalâ, 
l’auteur dit la création commune qui consiste en les mondes et est le support des 
corps nés dans les mondes divers en conformité avec les Actes, des objets, etc. : 

Et d’autres ensembles, ayant la forme de mondes, doivent être connus pour les 
Essences jusqu’à la Kalâ 1 . 

1. Il y a ici conception de plusieurs ensembles parallèles qui sont l’objet d’une création et d’une 
résorption et qui font penser aux adhvan. Un ensemble de mondes (bhuvana) est évoqué ici à côté de 
l’ensemble des Essences. 

esâm ca tattvânàm pratipurusahiiyatatayâcaitanye saty anekatvâd bhuvanâ- 
dhâratvena sâvayavatvâc ca kâryatvasiddhes tadupâdànam màyâ siddhety âha 
vikrteh parato mâyâ nityâ vibhvï hy acetanâ caikâ | 
sargasthitivilayânâm âdhârah kâranam ca sa jagatah || 28 || 2 
mâyâ hi jagata 3 upâdânakâranatvât srstyàdinâm âdhâratvena vikrteh svakâ- 
ryavargasya paratah, pathyata iti sesah | sâ ca nityâ, paramakàranatvât, tasyàpy 
upâdànâbhyupagame ’navasthâprasangàc ca | vibhvï ca svakâryavyâpikâ | kim 
càcetanâ, upàdànatvâd eva, mrdâdïnàm upâdànânâm acaitanyam 4 eva drsyate 
yatah | ekâ ca paramakàranatvàd eva, anekatve hy acaitanye 5 saty anekatvâd 
ghatâdivat kâranântaram mrgyam 6 , atas cànavasthâ syât | ata eva paramânavo 
’pi 7 na paramakâranam ity uktam | 

1. pratipurusaniyata- A B F G : pratipurusam niyata- D. 2. Mètre gîti. 3. D om. mâyâ hi jagatah. 4. 
acaitanyam B D F G : acaitanyam A. 5. acaitanye B D G : âcaitanye A F. 6. -ram mrgyam D F : -ram 
amrgyam A B. 7. D om. api. 

Et du fait que la qualité de produits créés est établie pour ces Essences, par le 
fait qu’elles sont délimitées pour chaque âme et sont donc multiples tout en étant 
non-conscience, et par le fait qu’elles comportent des parties en ce qu’elles sont 
supports de mondes, il est établi qu’elles ont une cause matérielle, la Mâyâ. 
L’auteur dit cela : 

Au-dessus des transformations est la Mâyâ, étemelle, omniprésente, non- 
conscience, unique, support de l’émanation 1 , du maintien et de la résorption de 
l’univers, en en étant cause matérielle. 28 

La Màyâ est mentionnée — ce mot est à ajouter pour compléter la phrase — au- 
dessus de «vikrteh» c’est-à-dire de la classe de ses produits, en ce qu’elle est le 
support de 1 émanation, etc. [de ses produits], puisqu’elle est la cause matérielle de 
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l’univers. Et elle est éternelle, parce qu’elle est la cause matérielle suprême, et parce 
que, si l’on admettait une cause matérielle pour cette [cause] aussi, il s’ensuivrait 
indétermination 2 . Et elle est «omniprésente» c’est-à-dire englobant ses produits 3 . 
De plus.elle est non-conscience, parce qu’elle est cause matérielle ; car l’on voit qu’il 
y a non-conscience dans les causes matérielles telles que la terre [dont sont faits les 
pots, etc.]. Et elle est unique, précisément parce qu’elle est cause suprême ; car si 
elle était multiple en étant non-conscience, du fait de sa multiplicité il faudrait lui 
chercher une nouvelle cause, comme pour le pot, etc. ; il y aurait donc 
indétermination. C’est pourquoi il est dit que les atomes ultimes ne sont pas, eux 
aussi, cause suprême. 

1. Les termes sarga ou srsfi réfèrent non à une création ex nihilo, mais à un processus d’une 
transformation d’une matière première en divers produits qui sont les composants du monde. Les termes 
sihiti et vilaya réfèrent à la durée de vie des transformations sous la forme qui leur a été donnée et à la 
résorption de leurs formes et de leur individualité dans la matière originelle. C’est en tant que cause 
matérielle de l’univers que la Mâyâ est dite être un support, c’est-à-dire la location de ces actions dont 
l’agent est éiva par l’intermédiaire de ses délégués, les Vidyesvara. 

2. Il s’agit d’un regressus ad infinitum qui est donné comme un état d’indétermination de la pensée 
non accepté. 

3. C’est encore en tant que cause matérielle qu’elle est dite être présente dans ses produits. 

nanu paramâtmaiva jagadupâdànam iti vedântavâdinah 1 | tad ayuktam, 
tasyopâdânatve tattvâdivaj jadatvaprasangât, cetanâcetanakàranatve ’syâpi ta- 
drüpatvena sâmsatayâ 2 kâryatvaprasangâc ca | yad âhuh 3 
«yadâ yad 4 rüpino bhâvâs tadâ tadrüpa 5 hetujâh |» iti | 

etac ca düsanam pàncarâtrâbhyupagatâyâ nârâyanâkhyâyâh paraprakrter api 
vijneyam®, nyâyasya samânatvât | 

1. -vâdinah A B D F : -vidah G. 2. sâmsatayâ D G : sâmsayatayà A B F. 3. A B D F om. yad âhuh. 

4. yadâ yad- A B D F : tadatad- G. 5. tadrüpa- A B F G : tadrüpena D. 6. vijneyam B D G : jneyam 
AF. 

Mais, dira-t-on, les connaisseurs des upanisad disent que le soi suprême même 
est la cause matérielle de l’univers. Cela est impropre, parce que, si le soi suprême 
était la cause matérielle, il s’ensuivrait qu’il serait non-conscient, lui aussi, comme 
les Essences, et, s’il était cause du conscient et du non-conscient, il s’ensuivrait qu’il 
serait un produit, lui aussi, étant donné qu’étant de même nature il comporterait 
des parties. Il est dit : 

«Quand des choses ont une nature donnée, elles sont nées d’une cause ayant 
même nature.» 

Et ce vice doit être compris aussi pour la base matérielle supérieure appelée 
Nârâyana 1 acceptée par les Pâficarâtra, le raisonnement étant le même. 

1. Voir Laksmïlanlra, chap. III où Nâràyanï est donnée comme se transformant en les trois guna et 
jouant ainsi le rôle de la prakfti , tout en étant faite de conscience ( samvid) . 

atra sargasthitivilayânâm âdhâra ity anena satkâryavâdadrsâ 1 mahâpralaye 
kalâdikàryâni 2 süksmarüpena mâyâyâm avasthitânïti darsayati | yac chrûyate 
«tadâdhârâni kâryâni saktirüpàni samhrtau | 
vikrtau vyaktirüpâni vyâpriyante ’rthasiddhaye || 3 » iti | 
esa ca satkâryavàdo ’smâbhir mrgendravrttidïpikâyâm vistarena sâdhitah | 

1. -drsâ A B D F : -drstyà G. 2. -kâryâni D F G : kâryâdmi A B. 3. Mrgendra vidyâ IX 13. 

Ici en disant que la Mâyâ est le support de l’émanation, du maintien et de la 
résorption, l’auteur montre que du point de vue de la thèse du produit existant 
[dans la cause], les produits, Kalâ, etc., lors de la grande résorption demeurent dans 
la Mâyâ sous une forme subtile. C’est ce qui est révélé : 
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« les produits qui ont cette [Mâyâ] pour support sont sous forme potentielle lors 
de la résorption cosmique ; lors de l’évolution, sous forme manifeste ils agissent pour 
la réalisation de leurs fins». 

Et cette thèse du produit existant dans la cause est établie en détail par nous 
dans la Mrgendravrttidîpikâ 1 . 

1. Voir Mrgendra vidyâ IX 20, p. 249. 

Ittham asuddhàMhvànarp pratipàdya yasyedam upakàrakam tam âha 
nityam vibhu ca malena. hy anâdisamruddhadrkkriyam tattvam | 
pasvabhidhânam yasya m bhogâyâyam tu parikaro ’bhihitah || 29 || 2 
yasya karmabhogârtham 3 sâdhâranâsâdhâranarüpo mâyïyah parikaro ’bhihitas 
tad âtmavrndam 4 malena pasutvâkhyenânâdyâvrtajnânakriyatvât pasvâkhyam 
tattvam ucyate | ata eva na malasya tattvântaratvam, api tu pasutattva evântar- 
bhâvah, tena vinâ paéutvàyogâc ca | tat 5 tattvam nityam, na tu bauddhânâm 
iva ksanikam, pürvânubhùtasmaranadarsanât, ksanikatve karmânusthânatat 6 pha- 
labhoktrtvayor anupapattes ca | kim ca vibhuh, na tu ksapanakânâm iva 
éarïraparimitah samkocavikâsadharml vâ, tàdrsasyâcetanatvànityatvâdidosapra- 
sangât | karmaphalabhoktrtvena ca bhogavaicitryâdi 7 darsanâd anekatvam 
âtmanâm arthasiddham eva | vaksyati ca samkrântiniràkaranasamaye | 

1. asuddhâ- A B F G : suddhà- D. 2. Mètre gîti. 3. Fin de lacune dans C. 4. -vrndam A B C F G : 
-vrnda- D. 5. ca tat A B G D F : tac ca G. 6. A B C D F om. -tat-, 7. D om. -âdi-. 

Après avoir ainsi exposé la voie impure, l’auteur dit l’être à qui elle sert : 
Eternelle, omniprésente, l’Essence appelée « Âme liée » a sa connaissance et son 
action entravées sans commencement par la Souillure ; c’est pour son expérience que 
cet entourage [de produits de la Mâyâ] a été mentionné. 29 

Cet ensemble d’âmes pour l’expérience et l’activité duquel un entourage issu de 
la Mâyâ de forme commune ou non-commune a été mentionné, est l’Essence appelée 
«pasu (être lié)», parce qu’il a connaissance et activité voilées depuis toujours par la 
Souillure appelée «nature de pasu». C’est pourquoi la Souillure n’est pas une autre 
Essence, mais est bien incluse dans l’Essence Pasu, puisque sans elle il y aurait 
impropriété de la nature de Pasu. Cette Essence est éternelle, mais non instantanée 
comme elle l’est pour les Bouddhistes, puisque l’on se souvient de choses perçues 
antérieurement, et puisque, si l’Âme était instantanée, il y aurait impossibilité de 
1 accomplissement des actes et de l’expérience de leur fruit. De plus elle est 
omniprésente, mais non délimitée par le corps ou ayant des propriétés d’expansion 
et de rétraction, comme il en est pour les Jinistes, puisqu’il s’ensuivrait qu’une telle 
âme aurait les défauts de non-conscience et de non-éternité. Et puisque l’on voit 
qu’il y a diversité des expériences, l’Âme étant sujet de l’expérience des fruits de ses 
actes, la diversité des âmes est bien établie par le sens. Et l’auteur le dira au 
moment de la réfutation [de la thèse de la délivrance comme] transmission 1 . 

1. Voir str. 56. 


atra yadâ 1 kütastha 2 nityena malena pravâhanityena ca karmanânàdisamband- 
hasya moksaditsayâ 3 sambhur malaparipâkàrtham 4 karmabhojanàya mâyîyena 
kalâdinâ saipbandham karoti, tadâsâv âtmâ sakala ity ucyate, mahâpralaye tu 5 
kaladyupasamhârân malakarmayuktah pralayâkalah, vijnànayogâdinâ karmano 
yinasat kevalamalayukto vijnânàkala* ityâdi pasubhedo ’smâbhis tattvaprak'â- 
savrttau vistarena darsitah | 


1. G om. yadâ. 2. kütastha- B D : kütasthena A C F G. 3. -ditsayà A B C F G • -ditsâvâm D 4 

-panpâkërtham D G : -p.kârth.m A B C F. 5. G om. ta. 6. vijBinkkL A B CF G: 



LE TATTVASAMGRAHA DE SADYOJYOTI 


137 


A ce propos quand par désir de délivrer l’âme du lien avec la Souillure éternelle 
dans son essence et avec l’Acte éternel par son renouvellement Sambhu crée le lien 
avec la Kalâ, etc. produit de la Mâyâ, pour l’expérience des fruits des Actes et pour 
le mûrissment de la Souillure, alors l’Âme est appelée Sakala «Munie de la Kalâ». 
Mais quand, lors de la Grande Résorption de l’univers, du fait de la disparition de la 
Kalâ, etc. elle est unie à la Souillure et à l’Acte, elle est appelée Pralayâkala «Sans 
Kalâ par la Résorption». Quand l’Acte ayant été détruit par la connaissance, le 
yoga, etc. elle est unie à uniquement la Souillure, elle est appelée Vijnânâkala «Sans 
Kalâ par la connaissance». Cette classification des âmes est montrée par nous en 
détail dans la Tattvaprakâàavrtti 1 . 

1. Voir Taitvaprakâsa str. 8, 9. 
ayarn ca 

dhvamsitabandhanajâlo dïksâjnânâkhyayâ tu sivasaktyâ | 
suddhâtmatattvanâmâ 1 prakatîkrtadrkkriyas cânuh || 30 j| 2 
tatra hy â 3 câryâdhikarano 4 niradhikarano vâ éivasyânugrâhyavisayah sâkto 
vyâpâro dïksocyate | tato dïksâjnânàdisabdavâcyayâ sivasaktyàpanïtamalàdipâ- 
sajâlo ’ta eva prakàsitasarvârthajnânakriyo ’nur âtmà suddhâtmatattvasamjno 5 
bhavatïty uktam srïmadrauravâdau 6 

«sarvânjanavi 7 nirmuktam sivasaktikalaidhitam 8 | 
àtmatattvam idam suddham» 9 iti | 

1. suddhâtmatattvanâmâ G : suddhâtmatattvànâmâ A F, suddho ’dhvatattvànâmà B, suddhâtma- 
tattvanâma G, suddho ’dhvâ tattvànâmâ D contra metrum. 2. Mètre âryâ. 3. tatra hy â- B C D F : atra hy 
à- G ; tatrasthà- A* 4. àcâryàdhikarano A B C F G : àcâryakrto D. 5. suddhâtmatattvasamjno A B F G : 
suddhàdhvasamjno C D. 6. ity uktam srïmadrauravâdau A B C F G : yad uktam raurave D. 7. A B om. 
vi-. 8. sivasaktikalaidhitam Raurava : sivasaktikalàsthitam G; sivasaktikejhitam (?) A B; sivasaktika- 
leddhitam C; sivam saktikale sthitam D; om. F. 9. Raurava vidyâ IV 43 (vol. I p. 174). 

Et cette 

Âme, dont le filet des liens est détruit par la puissance de Siva appelée dïksâ ou 
connaissance, dont la connaissance et l’action sont ainsi manifestées, est appelée 
Essence «Âme pure» 1 . 30 

Ici est appelée dïksâ l’activité de la puissance de Siva dans le domaine d’.un 
objet de sa grâce, [le disciple], sa grâce étant située chez un maître ou sans location. 
Donc «anuh» l’Âme dont le filet de liens est enlevé par la puissance de Siva désignée 
par les mots dïksâ, connaissance, etc., qui a donc sa connaissance et son action 
universelles manifestées, a le nom d’Essence Suddhàtman. Cela est dit dans le 
vénérable Raurava : 

«Cette Essence Âme pure est débarrassée de toute souillure, accrue par une 
parcelle de la puissance de Siva.» 

1. Suddhâtma est ici un composé karmadhâraya et un prâtipadika en -on m., comme l’indique 
Aghorasiva ci-dessous «ayam éuddhâtmâ* (sous 31). 

nanu jnânâd evàtmanâm 1 moksa iti vedântisâmkhyâdayah | tad ayuktam, 
malasya dravyatvâc caksusah patalàder iva na 2 jnànamâtrân nivrttih sambhavati, 
api tu caksurvaidyavyàpâreneva 3 dïksâkhyenesvaravyàpârenaiva 4 yatah | yad 5 
uktam 6 érïmatsvâyambhuve 

«dïksaiva mocayaty ürdhvam saivam dhâma nayaty api |» iti | 
iyam ca samjnàsyânugrahottaram adhikàrâdinibandhanadehasamyoga eva, na 
tu sivasàmyarüpaparamuktipràptau, tadânïm muktaéivatvenaiva vyavahârât | 

1 . G om. âtmanâm. 2. A B F om. na. 3. -neva CDG: -naiva A B F. 4. G add. nivfttir. 5. A B C D F 
om. yad. 6. D om. êrîmat-. 
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Mais, dira-t-on, les Vedântin, les Sàmkhya, etc., disent que la délivrance des 
âmes résulte de la seule connaissance. Cela est impropre, parce que, du fait que la 
Souillure est une substance matérielle, l’élimination n’en est pas possible par la 
simple connaissance, comme pour le voile morbide, etc., de l’œil, mais il y a 
élimination de l’un par l’activité du Seigneur appelée diksâ, comme il y a 
élimination de l’autre par l’activité du médecin des yeux. Il est dit dans le vénérable 
Svàyambhuva : 

«C’est la diksâ qui libère et conduit les âmes en haut à la demeure de Siva.» 
Et ce nom [d’Âme Pure] s’applique à l’âme seulement quand elle est unie à un 
corps dépendant d’une fonction, etc., ultérieurement à la grâce, mais non quand elle 
atteint la délivrance suprême consistant en la similarité avec Siva, parce qu’alors on 
l’appelle ‘Siva délivré’. 

sa ca kim karotïty ata âha 1 

pasyati sivam svasaktyâ dhyâyati câsau siveddhayâ drstyâ | 
yajate sambhum 2 mantrair upakârâyâtmanah paresâm ca || 31 || 3 

1. sa ca kim karotïty ata âha A R F : ity âha C D ; âha G. 2. sambhum B G D F : sarpbhur A G. 3. 
Mètre gïii. 

Et[, dira-t-on,] que fait cette [Âme Pure]? C’est pourquoi l’auteur dit : 

Elle voit âiva par la connnaissance, sa propre puissance, avivée par âiva, le porte 
dans l’esprit, fait le culte de âambhu avec l’aide des Mantra pour secourir soi-même 
et les autres. 31 

asau suddhâtmâ sivasamarthitayâ 1 svasaktyâtmikayâ drstyâ sivam dhyâyati 
pasyati ca | tad uktam moksakàrikâsu 

«sivàrkasaktidîdhityâ samarthïkrtaciddrsâ | 
sivam saktyàdibhih sârdham pasyaty 2 âtmâ gatàvrtih || 3 » iti | 
ata eva pâtanjalâdyuktavad buddhyàdivisayatvarn sivasya na sambhavati, 
tasya pâsâgocaratvât | yaduktam tatraiva 

«antahkaranavrttir yâ bodhâ 4 khyà sâ mahesvaram | 
na prakâsayitum saktâ pâsatvàn nigalâdivat || s » iti | 

1. samarthitayâ A B C F G : samarthatayâ D. 2. pasyati C D F G : pasyanti A B. 3. Moksakârikâ 
111 (p. 41). 4. bodhà- A B C D F : baudhâ- G. 5. Moksakârikâ 106 (p. 39). 

Cette Âme Pure, par la connaissance qu’est sa propre puissance renforcée par 
Siva, se représente et voit Siva. Cela est dit dans les Versets sur la Délivrance : 

«Par l’œil de sa conscience, rendu capable de voir par le rayon lumineux qu’est 
la puissance du Soleil-Siva, l’Âme dont le voile est parti voit âiva avec ses 
Puissances, etc.» 

C’est pourquoi âiva ne peut pas être objet de la Buddhi, etc., comme il est dit 
par les disciples de Patanjali 1 , etc., parce que âiva n’est pas dans le domaine du 
Lien. C’est ce qui est dit dans le même texte : 

«Cette fonction de l’organe interne appelée ‘compréhension’ n’est pas capable de 
faire voir Mahesvara, parce qu’elle est un lien comme une chaîne, etc.» 

1. Voir Yogasütra I 28 qui prescrit la représentation mentale du purusti suprême sens de la syllabe 
OM. La création mentale (bhâvana) est du ressort de la Buddhi. 

kim càsâv àtmanah paresâm copakàràrtham tam eva vividhair yajnair 1 yajati | 
yad uktam srïmad a raurave 

«yajanti vividhair yajnair 3 mantratantravisàradâh | 
gurutantràbhyanujnâtâ 4 dîksâvicchinnabandhanâh H 5 » iti | 
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tatrâcâryâ vidyesvarâdayas càdhikâraksayàd àtmopakârârtham bhogamoksa- 
dânâdiparopakârâya ca yajanti, sâdhakah putrako vâtmana eva bhogamoksârtham 
iti bhedah | 

1. yajnair A B G D F : mantrair G. 2. D om. srîmad-. 3. yajnair A B C D F Raurava (éd. IFI) : 
mantrair G. 4. -bhyanujnâtàh A B C F G : -dyanujfiâtâli D. 5. Raurava oidyâ II 21b-22a. 

De plus cette [Âme Pure], pour le secours d’elle-même et des autres fait le culte 
de Siva exclusivement, par des rites divers. C’est ce que dit le vénérable Raurava : 

« Ils font un culte par des rites divers, étant versés dans les mantra et les traités, 
avec l’assentiment des maîtres et des traités, leurs liens brisés par la dîksâ . » 

A ce propos il y a la différence suivante. Les maîtres et les Vidyesvara, etc., font 
le culte pour le secours d’eux-mêmes par l’usure de leur charge, et pour le secours 
d’autrui par le don de l’expérience [des effets des actes] et de la délivrance, etc. ; le 
sâdhaka ou le putraka le font pour des jouissances et la délivrance 1 d’eux-mêmes 
seulement. 

1. Il faut sans doute ajouter «respectivement». Le sâdhaka est le fidèle qui vise la possession de 
pouvoirs extraordinaires, le putraka est celui qui aspire à la délivrance, qui par la première dîk?â appelée 
samayadîksà enrichie de quelques rites l’orientant vers la dîksâ de la délivrance proprement dite est 
devenu un ‘Fils de Siva' (voir Somasambhupaddhati, vol. III, p. xxxiu). 

tesu madhyân mâyâgarbhâdhikârïsvaratattvam âha 
mandalinah srîkanthah krodhàdyâh satabhavâh 1 savïresâh | 
ete kalâdiyogât prakatïkrtadrkkriyâh paresena || 32 || 2 

1. G add. ca. 2. Mètre gîti. 

L’auteur dit l’Essence ïsvara qui est parmi [ces Âmes Pures] et a une fonction 
dans le sein de la Mâyà: 

Il y a les Mandalin, Srîkantha, Krodha, etc., les Cent Rudra avec Vïresa, du fait 
de leur jonction avec la Kalâ, etc. ; ils ont leur connaissance et action manifestées par 
le Seigneur suprême. 

tatra mandalino ’stau kalàmastakasthâh | yad uktam srïmadraurave 
« mandalâdhipatibhyo ’dhas 1 tattvamârgah pratisthitah | 2 » iti | 
srïkantho gunatattvanilayo ’dhastana 3 bhuvanàdes ca kartà | 
krodhâdayas ca gunamastakasthâ astàv eva | 

satabhavâh satarudrâ 4 brahmândadhàrakâh | vîreso vïrabhadrah satarudrà- 
dhisthàtà | 

ete ca sivena 5 prakatïkrtadrkkriyâh | tatas câdhikàra 6 nibandhanàt kalâdisa- 
rïrayogàd api pasuvan na viparîtajnànayoginah sivena sâksâdanugrhïtatvât | yad 
uktam 

«kalàyoge ’pi no vasyàh kalànâm 7 pasusamghavat | » 8 iti | 
sa tu kalâdiyogas tesàm anantakartrka eva, 

«suddhe ’dhvani sivah kartâ prokto ’nanto 'site prabhuh | »® iti sruteh | 

ï . ’dhas A B C F G : yas D ; ’tha Raurava (éd. IFI). 2. Raurava uidyâ IV 21 . 3. ’dhastana- C D F G : 
’dhas tadanu A B. 4. G add. tu. 5. G add. eva. 6. câdhikâra- A B C F G : câri- D. 7. kalânàm A B C F G : 
khalanâm D. 8. Moksakârikâ 83. 9. Kirarxa vidyâ III 27. 

Parmi ces [Âmes Pures] il y a les huit Mandalin qui se tiennent à la tête de la 
Kalâ. C’est ce qui est dit dans le vénérable Raurava : 

«La voie des Essences est placée au-dessous des Maîtres des Mandala». 
Srîkantha a pour demeure l’Essence Guna et est l’auteur des mondes situés 
au-dessous, etc. 

Les huit Âmes Krodha, etc., sont au sommet de l’Essence Guna. 
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Les âatabhava sont les Cent Rudra qui portent l’ceuf de Brahman. Vïreéa est 
Vïrabhadra qui gouverne les Cent Rudra. 

Et ces Âmes ont leur connaissance et action manifestées par âiva. Et donc, en 
dépit de leur connexion avec un corps et avec la Kalâ, etc., en fonction de^ leur 
charge, elles ne sont pas sujettes à la connaissance erronnée, comme le sont les Âmes 
liées, parce qu’elles reçoivent directement la grâce de Siva. C’est ce qui est dit : 

«En dépit de la jonction avec la Kalâ, elles ne sont pas soumises aux kalâ, 
comme le troupeau des Âmes liées.» 

Quant à cette jonction avec la Kalâ, etc., elle est créée pour eux par Ananta. 
«êiva est dit être agent dans le domaine pur, Ananta est le souverain dans le 
domaine impur.» 
te ca 

kurvanti bhuktimuktï svagocare siva^iyogatah pumsâm | 

1. D om. siva- contra metrum . 

Et ces [Âmes] 

réalisent l’expérience [des fruits des actes] et la délivrance des Âmes liées sur 
l’ordre de âiva. 

etac câparamantresvaratattvam mâyâgarbhâdhikàrïty âha 
mantresatattvam etan mâyâkàryâ Mhikâry aparam || 33 || 2 

1. -kàryà' A B C D F : -garbhâ- G. 2. Mètre àryâ . 

Et l’auteur dit que cela est l’Essence Seigneur de Mantra inférieur qui a une 
charge dans le sein de la Mâyâ : 

Cela est l’Essence Seigneur de Mantra, inférieure, qui a une charge relativement 
aux produits de la Mâyâ. 33 

ittham aparahnantresvarân uktvâ mantrân vaktum âha 
sargâdâv anukotyah saptesânena dâritâvaranâh | 
jvâlitadrkkartrtvât tattvam mantrâkhyam etad iha || 34 || 2 

1. apara- F G : para- A B C D. 2. Mètre âryà. 

Après avoir ainsi dit les Seigneurs des Mantra Inférieurs, pour dire les Mantra, 
l’auteur dit : 

Au début de la création soixante dix millions d’Âmes ont leur Voile déchiré par 
le Seigneur; parce qu’ils ont leur connaissance et leur qualité d’agent enflammées, 
c’est l’Essence appelée Mantra dans le présent système. 34 

atra ca «vijnânakevalân astau bodhayâm âsa pudgalân I 1 » iti sruteh, 
suddhâdhvavartitvàc ca vijnânâkalânâm 2 madhyât paripakvamalânâm eva tatpâ- 
katâratamyavasâd vidyesvaratve mantratve 3 ca niyogah, aparamantresvaratve 
’suddhâdhvavartitvât pakva 4 malânâm pralayâkalânâm eveti mantavyam | 

1. Mâlinïvijayollara I 19, 2. vijnânâkalânâm A B F G : vijnânâkalânâm C D. 3. mantratve G : 
mantresvaratve A B C D F. 4. pakva- A B C F : apakva- D. 

Et ici l’on doit comprendre qu’en raison de la révélation «il a éveillé huit Âmes 
libérées par la connaissance» et en raison de leur résidence dans le domaine pur 
il y a affectation a la qualité de Vidyesvara et Mantra d’âmes dont la Souillure 
est très mûre parmi celles qui sont libérées par la connaissance, tandis qu’il y a 
affectation à la qualité de Mantresvara Inférieur seulement d’Âmes libérées 
par le pralaya dont la Souillure est mûre, parce que leur résidence est dans 
le domaine impur. 
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mantrasabdas câtra 

«mananam sarvaveditvam trânam samsâryanugrahah | 
mananatrânadharmitvàn mantra ity abhidhîyate ||» iti sruteh 
sivasaktitadanugrhïtesu ca vartate, upacârât tu 1 vâcakasabdânâm mantratvam iti 
vaksyàmah | nirmalatvâc ca prakâsitajnânakriyâ ete mananâdidharmayogâc 
chuddhavidyâtattvâsritatvâc ceha srïmad 2 rauravâdau saive sâstre mantratattvam 
ity ucyante | ata eva suddhavidyâ 3 samyojanât pürvam mâyordhvasthàna 4 eva 
malavicchittir diksàyàm kàryeti guravah | 

1. G om. tu. 2. D om. iha srimad-. 3. G add. -tattva-. 4. mâyordhvasthàna CDG: mâyordhvam 
asthâna ABF. 

Et le mot ‘mantra’ ici, en raison de la révélation «manana est l’omniscience, 
trôna la grâce donnée aux êtres transmigrants ; le Mantra est appelé ainsi parce 
qu’il a les propriétés d’omniscience et de donner la grâce», s’applique directement 
à la Puissance [d’omniscience] de Siva et à ceux qui ont reçu sa grâce, mais c’est 
par transfert que les mots qui nomment ces derniers sont des mantra. Nous le 
dirons plus loin. Et ces Âmes qui, du fait qu’elles sont sans la Souillure, ont leur 
connaissance et action manifestées, parce qu’elles possèdent les propriétés d’omni- 
science, etc., et parce qu’elles demeurent dans l’Essence êuddhavidyâ, sont appelées 
Essence Mantra dans l’enseignement sivaïte, le Raurava, etc. C’est pourquoi les 
Maîtres disent que dans la dîksà l’éviction de la Souillure doit être faite au-dessus 
de la Mâyâ, avant la jonction avec la Suddhavidyâ. 
athaisâm anugrahakaranatvam âha 

jagati krte tatrârdham mantrânâm sivasamâhrtân pumsah | 
anugrhya yâti hi vinâ desikamürtim prayuktam ïsena || 35 H 1 

1. Mètre giïi. 

Ensuite l’auteur dit leur qualité d]auteur de la grâce : 

Une fois le monde créé, parmi ces [Âmes] une moitié des Mantra employée par le 
Seigneur sans la^ forme d’un Maître, après avoir donné la grâce à des Âmes 
rassemblées par Siva, va [à la délivrance]. 35 

tatra tesu saptakotisamkhyesv anusu madhyàd ardham gurvadhikaranam 
anapeksyaivesena 1 prayuktam sat, sivasamâhrtân sivenaivànugrahasaktyà vi- 
sayïkrtàn pumso ’nugrhya srstyanantaram eva yâti, moksam 2 iti sesah | yad uktam 
srïman 3 mrgendre 

«prayoktrdehasàpeksam tadardham akhile ’dhvani | 
krtvâdhikàram sthityante sivam visati sesvaram || 
vinàdhikaranenànyat pradhânavikrter adhah | 
krtvâdhikàram ïsestam apaiti 3 ... ||» 5 iti | 

tesu madhyàd visistamalapàkavantah srstyanantaram eva moksabhâjah, anye 
samhârakâla evety arthah | 

1 . -esena A B C F : -esvarena D. 2. moksam A B C D F : anugraham G. 3. D om. srïman-, 4. apaiti G 
Mrgendra (éd. Devakottai) : upaiti A B C D F. 5. Mrgendra vidyâ IV 7-8. 

«Tatra» d’entre ces Âmes qui sont au nombre de soixante-dix millions, une 
moitié, étant incitée par le Seigneur sans même recours à la location de lui-même en 
un maître, après qu’il ait donné sa grâce à des Âmes «éivasamàhrtàn» c’est-à-dire 
prises comme objet par lui-même par sa Puissance de grâce, immédiatement après 
la création va, compléter la phrase par «à la délivrance». C’est ce qui est dit dans le. 
vénérable Mrgendra : 
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«Une moitié de ces Âmes, dépendante de [Siva] ayant pour corps un être 
incitateur 1 , après avoir accompli une charge dans toute la voie [de la Mâyà], à la fin 
de la période de maintien de l’univers entre auprès de Siva en compagnie des 
Seigneurs [des mantra]. L’autre moitié, selon le désir du Seigneur, sans qu’il prenne 
de location, exerce une charge en dessous de la principale modification 2 et est 
aussitôt délivrée...». Le sens de cela est: parmi ces Âmes celles qui ont un 
mûrissement particulier de leur Souillure jouissent de la délivrance immédiatement 
après la création 3 , les autres seulement lors de la Résorption de l’univers. 

1 . Il doit s’agir du maître pris comme location par Siva pour donner sa grâce. 

2. La principale modification est l’Essence Suddhavidyâ (voir commentaire de Nàrâyana Kantha). 

3. Entendre après l’accomplissement de leur charge dans le domaine de la Mâyâ, sans attendre la 
Résorption finale de l’univers, alors que pour les autres Âmes dont la Souillure n’est pas arrivée au même 
degré de mûrissement il est nécessaire d’attendre cette Résorption, même si la charge a été accomplie 
bien auparavant. Ceci se comprend à partir du terme «svàdhvasamhrtau » du verset 8 omis dans la 
citation. 

ata evânyasyârdhasya vyâpâram âha 
sivakrtamandalamantrair yuktam cânyat prayuktam ïsena | 
desikadehasthena tu dïksâkhyena prayogena || 36 II 1 
visa van nikmtati pasoh sahasâ malakarmayoni 2 kâryâni | 
ârâdhitam tu siddhlr yacchati vividhâs ca sâdhakendrebhyah || 37 || 3 

1. Mètre âryâ. 2. -yoni- A B G D F : -mâyà- G. 3. Mètre gïti. 

C’est pourquoi l’auteur dit l’activité de l’autre moitié : 

Et l’autre [moitié] jointe aux mandala et aux Mantra créés par Siva, étant incitée 
par le Seigneur situé dans le corps d’un maître, par le rite appelé «dîksâ», (36) 
détruit, chez l’Âme, d’un seul coup la Souillure, l’Acte et les produits de la Matrice, 
tels un poison. Objet d’un culte elle donne divers pouvoirs aux meilleurs des 
praticiens. 37 

sivena pasvanugrahàrtham utpàditair mahâmandalavidyângâdimandalais tesu 
tesu 1 püjyatayâ srutair mantrais ca sahitam anyad 2 ardham âcàryamürtisthenese- 
na 3 prayuktam sat pasor malakarmamâyâkâryâni visam iva sahasâ nikrntati | ata 
eva sakalasyaiva gurvadhikaranasivânugrahas tasyaiva bandhatrayayogât | 

1. tesu tesu A B F G : teçu C D. 2. D om. anyad. 3. -sthenesena A B G D I' 1 : -sthena G. 

Accompagnée des mandala, à savoir les mahâmandala, les vidyânga, etc., et des 
mantra révélés comme objets de culte dans ces divers mandala, que Siva a fait 
naître pour donner sa grâce aux Âmes liées, l’autre moitié, étant incitée par le 
Seigneur placé dans le corps d’un maître, rompt, chez l’Âme, d’un seul coup [les 
liens que sont] la Souillure, l’Acte et les produits de la Mâyâ, tel un poison. C’est 
pourquoi la grâce de Siva, quand elle a pour location un maître, est donnée 
seulement à l’Âme liée, parce que seule cette dernière est unie aux trois Liens. 

malas caika 1 evânekâtmàvârakânekasaktiyukto nityo vyàpakas ca | yac 
chrüyate 

«tad 2 ekam sarvabhütânâm anâdi nibidam mahat | 
pratyàtmasthasvakàlântâpâyisaktisamühavat || 3 » | 

tatas ca yasyâh sakteh pâkas tasyâ eva dïksayâ rodha iti malaikye yugapatsar- 
vamoksaprasango ’pi nivàritah 4 iti | 

karma ca dharmâdharmàtmakam pratipurusaniyatam pravâhânâdi | 
yonis tu mâyâ | tatkàryâni ca sàdhâranâsàdhâranarüpâni karmanimittatvâd 
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àgantukâny api pravâhânâdlny eva, bïjânkuravad anâditvenaiva karmasarïra- 
prabandhasya siddheh | 

1. caika A B C D F : catraika G. 2. tad A B C F G Mrgendra : yad D. 3. Mrgendra vidyâ VII 8. 4. 
nivâritah A B : parihrtah C D F G. 

Et la Souillure est absolument unique, douée de multiples puissances 
obstructrices des multiples Âmes, éternelle et omniprésente. C’est ce qui est révélé : 

« Cette [Souillure] est unique pour tous les êtres, sans commencement, compacte, 
vaste, possède un ensemble de puissances qui se tiennent chacune dans chaque Âme 
et disparaissent chacune à la fin de son temps.» 

Et donc il y a arrêt par la dîksâ de la seule puissance dont il y a mûrissement. 
Ainsi est éliminé le risque qu’il n’y ait délivrance simultanée pour tous en raison de 
l’unicité de la Souillure. 

Et l’Acte fait de mérite ou de démérite est délimité pour chaque Âme, sans 
commencement dans son flot. 

Quant à la matrice, c’est la Mâyâ. Et ses produits, communs ou non-communs 
[aux Âmes], bien qu’ils soient accidentels, puisqu’ils sont occasionnés par l’Acte, 
sont bien sans commencement dans leur flot. Car il y a réalisation de la formation en 
chaîne du corps et de l’acte sans commencement comme il en est de la graine et du 
germe. 

etâni ca malâdîni dïksâkhyena mantrakaranenesvaravyàpârena nivartyante 1 , 
yathâ mantrapürvikayà kriyayâ visanivrttir drsyate | atas ca mantrânâm 
anugraha 2 karanatvam, vidyesvarânâm tu parâparânim âcâryavat tat 3 kartrtvam 
iti bhedah | 

1 . nivartyante A B C F G : nivartante D. 2. anugraha- A B C F G : anugrâhaka- D. 3. tat- CDG: 
tattat- ABF. 

Et cette Souillure, etc. sont éliminées par une activité du Seigneur, appelée dîksâ 
et dont l’instrument sont les Mantra, comme on voit l’éviction du poison par une 
action accompagnée de mantra. Et donc il y a la distinction suivante : les Mantra 
sont instrument de la grâce tandis que les Vidyesvara supérieurs et inférieurs en 
sont l’agent comme le maître. 

kim caitad anyad ardham âràdhyamânam sâdhakebhyo bhogàbhilàsibhyo 
vividhâh siddhïh prayacchati | yad uktam srïmad 1 raurave 
«dïksâpütà ganapatiguror mandate janmavantah 

siddhâ mantrais tarunadinakrnmandalodbhâsidehâh | 
bhuktvâ bhogân suciram amarastrïnikâyair upetâh 

srastotkanthàh 2 sivapadaparaisvaryabhàjo bhavanti ||» iti | 

1. D om srïmad-. 2. srastotkanthàh G D F G : srstotkarnàh A B. 

De plus cette autre moitié, quand on lui rend un culte, procure divers pouvoirs 
aux exécutants qui désirent les plaisirs. C’est ce qui est dit dans le vénérable 
Raurava : 

«Purifiés par la dîksâ, ayant une naissance dans le mandala du maître Ganapati, 
préparés par les mantra, le corps brillant comme le disque du jeune soleil, jouissant 
de plaisirs pendant longtemps, entourés de troupes de nymphes célestes, débarrassés 
des désirs, ils ont la jouissance suprême du monde de Siva.» 

nanu dïksayà bandhanivrttir àtmano jâteti katham avagamyate | ata âha 
suddhim vrajati tulâyâm dïksâto brahmahatyato mukhyât | 
pratyayato jânïyâd bandhanavigamam visaksayavat || 38 H 1 

1. Mètre âryâ. 
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Mais, dira-t-on, comment comprend-on que la dîksà produit l’élimination des 
liens. C’est pourquoi l’auteur dit : 

Par la dîksà on obtient sur la balance la purification du meurtre d’un brâhmane ; 
par cette preuve principale on peut savoir qu’il y a élimination des liens, comme il y 
a destruction du poison. 38 

iha yad dïksayà 1 mahâpâtakayogino ’py 2 apetapâtakatvam 3 drstam, tathà 
hi érïmatkàlottarâdyuktavan mantrâlabdha 4 dhataropanena tasya gaura vam 
parïksya paécâd udghâtamantroccâranâdipürvam tacchuddhim krtvâ punardha- 
târopane 5 tasya lâghavam utpâdyamânam 6 drsyate, etac copalaksanam nirbïja- 
karanâdïnâm pratyayântarânâm — , tato ’smàd drsyamânân mukhyât 7 pratyayàd 
ahitundikakriyayâ visaharanavad diksâkhyayâ kriyayâ bandhanâpagamah siddha 
iti jnâtavyam 8 | tata eva ca 9 drstârthesu visabhütarasavâdâdisu tadâgamasya 
phalavattvam drstvâ tadvad evâdrstârthasyâpi 10 tacchâstrasya satyatvam anu- 
mïyata iti sivasya paramâptatvam siddham | yad uktam 

«visâdyabhâvasamdrster mantravâdâc ca sasvarât 11 | 

rasopanisadâtopâd âptah sa parigrhyate ||» iti | 

1. yad dïksayà A B C F : yad dïksâyâm D ; yadi dïksayà G. 2. -yogino ’py A B C D G : -yoginàm apy 
F. 3. -pâtakatvam C D F G : -pâtakam A B. 4. mantrâlabdha- A B C F G : mantralabdha- D. 5. -àropane 
CDG: -âropanena A B F. 6. utpâdyamânam A B C F G : utpadyamànam D. 7. D om. mukhyât. 8. 
jftâtavyam A B C F : jnâtavyah D G. 9. G om. ca. 10. evâdrstârthasyâpi A B C F G : adrstasyâpi D. 1 1 . 
sasvarât A B C D F : sasphuràt? G. 

A ce propos il est observé que par la dïksâ même celui qui a commis un péché 
capital en est délivré. En effet, comme il est dit dans le vénérable Kâloltara 1 , etc., 
après avoir constaté la lourdeur de ce pécheur en le plaçant sur une balance 
consacrée par des mantra, après avoir ensuite procédé à une purification avec 
énonciation d’une formule d’expulsion, etc., quand on le fait monter de nouveau sur 
la balance, on observe qu’il s’est produit un allègement. Et ce cas implique d’autres 
preuves, la destruction jusqu’aux graines, etc. Donc par cette preuve capitale 
observée directement, l’on doit savoir que l’élimination des liens est réalisée par 
l’action appelée dïksâ , comme l’éviction du poison est réalisée par l’action du 
guérisseur de morsures de serpent. Et de ce fait en voyant que dans le cas des 
enseignements relatifs aux poisons, aux esprits, au mercure, etc., dont le sens est 
directement observable, le texte révélé est bien porteur d’un fruit, on infère que cet 
enseignement est de même véridique en ce qui concerne son contenu non observable 
directement. Ainsi il est établi que êiva est la suprême autorité. C’est ce qui a été 
dit : 

«Puisque l’on observe bien l’absence du poison par la récitation de mantra avec 
le ton, puisqu’il y a succès de la science du mercure, Siva est accepté comme 
autorité.» 

1. Voir Sârdhatrisalîkâlotlaràgama patala XXI. 

nanv evam ced dlksayaiva samastapâsa'ksayât tatksanam eva sarîrapâtapra- 
sangah, ata âha 

esyatphalakrtidâhâd dïksitamâtrasya patati no pindah | 

esyatphalânâm eva karmanàm dâhâd asadyo 2 nirvànadïksayâ dehàdyàrabdha- 
kàryasya 3 karman.opasthâpitatvàc 4 ca dïksottarakàlam sarîrasthitir aviruddhâ | 
yad uktam érïmat 5 kirane 

«anekabhavikam 6 karma dagdhabïjam ivànubhih | 

bhavisyad api samruddham yenedam tad dhi bhogatah ||» iti | 

1. -pâsa- A B C F : -pâpa- D; -pitaka- G. 2. karmanàm dâhâd asadyo- ABC F : karmanàm sadyo- 
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D ; karmanâm asadyo G. 3. dehSdyârabdhakàryasya A B C D F : dâhâd ârabdhakâryakasya G. 4. 
karmanopasthâpitatvât A B D F G : karmaça upasthâpitatvât C. 5. D om. srîmat-. 6. -bhavikam B F 
G : -bhavikam A C D. 

Mais, dira-t-on, s’il en est ainsi, du fait de la destruction de tous les liens par la 
seule dîksâ il risque d’y avoir destruction du corps à l’instant même [de cette dîksâ ]. 
C’est pourquoi l’auteur dit : 

Du fait de la combustion[, alors, seulement] de l’acte dont le fruit est à venir 
[dans une autre existence], le corps de celui qui vient de recevoir la dîksâ ne se détruit 
pas. 

Du fait de la combustion par la dîksâ de libération non-immédiate des seuls 
actes dont le fruit est à venir [dans une autre existence], et du fait que l’Acte a déjà 
installé un effet en cours, à savoir, un corps, etc., le maintien du corps après la dî- 
ksâ n’est pas en conflit [avec elle]. C’est ce qui est dit dans le vénérable Kirana : 

«L’Acte issu de multiples existences est comme une graine brûlée par les 
mantra ; même celui du futur est arrêté ; ce par quoi le présent [est arrêté], c’est 
l’expérience 1 .» 

1. Littéralement : ce par quoi le présent est arrêté, c’est par l’expérience. 

atyantamalaparipâke tu sadyonirvânadîksayâ tasyâpi ksaya ity âha 
bhavati ca kâ cid dîksâ yâ hanty api vartamânaphalam || 39 H 1 
tatrâpi samskàravasât kim a citkàlam 3 sthitih sambhavaty eva | yad àhuh 
«tisthati samskâravasâc cakrabhramavad dhrtasarîrah |» iti | 

1. Mètre âryâ. 2. kim A B G D F : kam G. 3. G add. sarïra-. 

Mais s’il y a mûrissement extrême de la Souillure il y a destruction de cet [Acte 
présent] aussi par la dîksâ de libération immédiate. L’auteur dit cela : 

Et il y a une certaine dîksâ qui détruit même [l’Acte] dont l’effet est en cours. 39 
Même dans ce cas, sous l’effet de l’apprêt acquis, le maintien [du corps, etc.] 
pendant quelque temps est bien possible. C’est ce qui est dit : 

«[Celui qui a reçu la dite dîksâ] demeure sous l’effet de l’apprêt acquis, portant 
son corps, comme le mouvement d’une roue.» 

idànïm bhavisyad api samruddham iti jnâpakoktam visesayati 
krtam api phalâya na syât dîksopary üsaroptabijam iva | 
phalavad 1 visesasâstravyatikarajâtam vihâya karmaikam j| 40 || 2 

1. phalavad A F : balavad B C D G. 2. Mètre gïti. 

Maintenant l’auteur spécifie ce qui a été dit par le texte révélateur «même 
[l’Acte] du futur est arrêté» : 

Même l’acte accompli n’apportera pas son fruit après la dîksâ, étant comme une 
graine semée dans une terre saline, hormis le seul acte produit par une instruction 
particulière ou par une faute qui, lui, a un fruit. 40 

dîksottarakàlam vihitatvenânusthïyamànam istâpürtâdirüpam 1 karma dîk- 
sayaiva ruddhasaktitvàn na punahsarîrayogàdiphalajanakam | visesasâstrasiddham 
sâdhakenànusthïyamânam tu mantrârâdhanâdi karma phaladam eva | yad uktam 
srîmat 2 süksmasvàyambhuve 

«yo yatràbhilased bhogân sa tatraiva niyojitah | 
siddhibhàn mantrasâmarthyât ... ||» iti | 

kim ca mumuksor api visesa 3 sâstravihitànanusthàne 4 tannisiddhânusthâne 
càkrtapràyascittasya pratyavàyayogah srüyate 

«àjnàvilanghanàt proktam kravyâdatvam satam samàh |» iti | 
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tadvihitatvàd eva ca sâmânyasâstrasiddho ’pi varnâsramâcâro ’nustheya eva | 
yac chrüyate 

« iti varnâéramgcârân manasâpi na langhayet | 
yo yasminn âsrame tisthan prâpto dïksâm sivâtmikâm || 
sa tasminn eva samtisthan sivadharmam ca pâlayet | » iti | 

1. -tâdirüpam A B C D F : -tâdikam G. 2. D om. srîmat'-. E : fin de lacune commençant p. 125, 
strophe 18. 3. viéeça- C D E F G : savisesa- A B. 4. -tânanusthâne A B C E F G : -tânusthâne D. 

Après la dïksâ l’acte, culte, fondation utile, etc. exécuté en tant que chose 
prescrite ne produit pas de fruit, union à un nouveau corps, etc. parce que sa 
puissance a été arrêtée par la dïksâ. Mais l’acte, culte de mantra, etc., qui est établi 
par un enseignement particulier, qui est exécuté par un sâdhaka donne bien son 
fruit. C’est ce qui est dit dans les vénérables Süksma et Svàyambhuva : 

«Celui qui désire des plaisirs en un lieu, affecté à ce lieu jouit de ces pouvoirs par 
la force de mantra...». 

De plus il est révélé que même l’aspirant à la délivrance par le non- 
accomplissement de ce qui est prescrit par un enseignement particulier et par 
l’accomplissement de ce qui est interdit, s’il n’a pas fait d’expiation, encourt un 
malheur : 

«Par la transgression de l’ordre [de Siva] il est dit qu’il y a la nature de démon 
pendant cent années.» 

Parce qu’elle est de même prescrite, la coutume de classe sociale et d’âge de la 
vie, établie par l’enseignement commun doit être observée. C’est ce qui est révélé : 

«Ainsi on ne doit pas même en pensée transgresser les coutumes de classe sociale 
et d’âge de vie. Celui qui se trouvant dans un âge de sa vie obtient la dïksâ en Siva, 
observera la loi sivaïte établie pour cet âge.» 

nanu samayollanghanàdipratyavàyayuktasyâkrtaprâyascittasya mokso vâ na 
và | ata àha 

tasmâd apy akrtavidhih kim kdtkâlam pisâcavararâjah | 
bhrântvà 2 vimalâtmâsau vrajati hi samatâm paresena || 41 || 3 

1. kim- A B G D E F : kam G. 2. bhràntvâ A B C E F G : bhrâniyà D. 3. Mètre âryâ . 

Mais, dira-t-on, pour celui qui a un démérite causé par la transgression de 
règles, etc. et qui n’a pas fait d’expiation, y a-t-il délivrance ou non? C’est pourquoi 
l’auteur dit : 

Celui qui même après cette [dïksâ] n’a pas accompli une prescription devient roi 
des meilleurs des Pisâca, erre ainsi pendant quelque temps, puis, l’âme sans souillure, 
obtient la similarité avec le seigneur suprême. 41 

atra hi 1 dïksottarakàlam snânârcanâdisamayâcârâ 2 nusthânenârabdhakârya - 3 
pâsaksayah pratyaham apacayena kriyate | tatah sâpeksadïksâbhâjâm saktànâm 
samayàcàro ’seso 4 ’nustheyah, bàlisàdïnàm 5 ca nirapeksadïksëbhàjâm gurususrü- 
sàsivàrcanâdi yâvacchakyam anu 6 stheyam | ata eva tadanusthânena dïksànis- 
pattir anumïyate | tatas ca yasya malaparipàkabalena tïvratarasaktipâtanam 7 , na 
dïksâvaikalyam, nâpi samayollanghanàdi, tasya dehapâtânantaram eva moksah | 
yasya tu malaparipâkamàndyân mandataràdisaktipàtasya 8 dïksottaram 8 daivân 
mânusâd vâ pratibandhât 10 samayollanghanam samutpadyate 11 , so ’nanusthitasa- 
mayâcâro ’krtapràyascittavidhis ca kimcitkàlam 12 pisàcarâjyà 13 tmakam samayol- 
langhanaphalam kâmyaphalam ivâ 14 nubhüya punarvimalâtmâ parasivasàmyarü- 
pam moksam 15 pràpnoti | yad uktam 

« prâyascittavisuddhasya gatih 16 suddhâ prakirtitâ |» iti | 
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yasya tu drstârthatayâ 17 krtrimagurubhaktyâdinâ krtadiksâkasya 18 buddhipür- 
vam eva samayânanusthânam, na tasya sâ nispannà | gurus ca prâyascittï bhavati | 
yac chrüyate 

«tatra mithyàprayuktânuh 19 prâyascittï bhaved guruh |» iti | 
âtmadïksàm guruh kuryâd vyabhicàrini dïksite |» iti ca | 

1 . hi A C E F G : ca B D. 2. -samayâcârâ- A B C E F G : -samayâ- D. 3. G om. -kârya-. 4. -câro ’seso 
EFG: -cârâseso A B, -câraviseso C D. 5. bâlisâdïnâm A B E F : bâlisânàm C D G. 6. -cchakyam anu- A 
B C D E F : -cchakyanu- G. 7. -pâtanam A B C D E F : pâtàt G. 8. -pâtasya A B C D E F : pâtas tasya 
G. 9. -ttaram A B C D E F : -ttarakâlam G. 10. pratibandhât A B E F G : pratibalât G D. 11. 
samutpadyate A B C D E F : upapadyate G. 12. kimcitkâlam : kam cit kâlam G; om. D. 13. -râjyâ A B 
CEF: -ràji- D G. 14. -phalam ivâ- B C D E F G : -phalarn vâ A. 15. -sâmyarüpam moksam A B G : 
-sâmyarp moksarüpam C D E F. 16. gatih A B C E F G : matih D. 17. drstârthatayâ A B C D E F : 
drstâtyarpitavâ G. 18. -dïksâkasya A C : -dïksasya B E G; -dïksitasya D F. 19. -prayuktânuh A B E F 
G : prayukto ’nuh D. 

Dans ce cas, en effet, après la dïksâ par l’exécution des règles et pratiques, bain, 
culte, etc. se réalise par amenuisement chaque jour la destruction des liens que sont 
les effets en cours des actes. Donc pour ceux qui jouissent d’une dïksâ avec 
dépendance [d’actes], qui sont capables, toutes les règles et pratiques doivent être 
observées et pour les faibles, etc. qui jouissent d’une dïksâ inconditionnelle 1 , le 
service d’un maître, le culte de Siva, etc. doivent être exécutés dans les limites de 
leur capacité. C’est pourquoi de l’exécution de ces actes on infère la réalisation de la 
dïksâ. Et donc pour celui pour qui par la force du mûrissement de la Souillure il y a 
eu une chute de la Puissance [de grâce de Siva] très forte, il n’y a pas infirmité de la 
dïksâ, ni transgression de règles, etc., il y a délivrance immédiatement après la 
chute du corps. Mais celui chez qui, en raison de la lenteur du mûrissement de la 
Souillure, il y a eu chute de la Puissance [de grâce de Siva] de type très faible, chez 
qui après la dïksâ par un obstacle divin ou humain une transgression de règles se 
produit, celui-là donc, n’ayant pas observé des règles et pratiques, n’ayant pas 
accompli de rites d’expiation, fait pendant quelque temps l’expérience du fruit de la 
transgression de règles consistant en la condition de roi de Pisâca, comme du fruit 
d’un rite optionnel, puis ayant de nouveau l’âme pure obtient la délivrance 
consistant en la similarité avec Siva suprême. C’est ce qui est dit : 

«La marche de celui qui est purifié par une expiation est réputée être pure.» 
Mais celui qui a reçu une dïksâ avec une dévotion artificielle à son maître, etc., 
parce qu’il vise des choses visibles, qui sciemment n’exécute pas des règles, chez lui 
la [df/rsd] n’est pas accomplie. Et le maître encourt une expiation. C’est ce qui est 
révélé : 

«Le maître par qui une Âme a été faussement incitée [à la connaissance] doit 
faire une expiation.» Et : 

«Un maître doit faire sa propre dïksâ, si le disciple initié par lui s’écarte des 
règles. » 

1. Sur la dïksâ avec dépendance ou sans dépendance, voir Somasambhupaddhati , vol. ÏÏI, p. 10 n. et 
texte cité p. 11. 

Ittham prâsangikadïksâphalam savisesam 1 pratipâdya prakrte mantrânanta- 
ram mantramahesvarân 2 âha 

mantrâdisargapürvam tv astau devena dâritâvaranâh 3 | 
anavah krtasarvârtha 4 jnânavyâpârasâmarthyâh || 42 || 5 

mantrâdisrsteh pràg evâstâv 6 anavo vijnànâkalàh êivenàpanïtamalàh 
sarvavisaya 7 vijnànakriyâs ca sampannâh | yad uktam srïman 8 mrgendre 
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«tatrâdau kevalânünâm yogyânâm kurute ’stakam | 
vâmâdisaktibhir yuktam saptakotiparicchadam ||» 7 iti | 

1. D om. saviseçam. 2. mantramahesvaràn A B C E F : mantreévarân D ; mantramahesvaram G. 3. 
dâritâvaranâh C D F G : dâritâcaranâh A, dûritâvaranâli B, vâritàvaranâh E. 4. -sarvârtha- A B C D E 
F : -samarthya- G. 5. Mètre ârgâ, 6. G om. astau. 7. D om. -visaya-, 8. D om. ârîman-. 7. Mrgendra uidyâ 
IV 2. 

Ayant ainsi montré en détail le fruit incident de la diksâ, l’auteur dit dans le 
cadre du sujet entrepris, après les Mantra, les Mantramahesvara : 

Avant la création des Mantra, etc. huit Âmes ont leur voile déchiré et leurs 
Puissances de connaissance et action rendues universelles par le dieu [Siva]. 42 
Juste avant la création des Mantra, etc., huit Âmes ‘libérées par la 
connaissance’ ont leur voile déchiré et leur connaissance et action rendues 
universelles par ëiva. C’est ce qui est dit dans le vénérable Mrgendra : 

«Dans ces conditions, au début, [Siva] unit une octade d’Âmes libérées, 
appropriées, aux Puissances Yâmâ, etc. 1 , et à une escorte de soixante-dix millions 
[de Mantra].» 

1. À savoir Vâmâ, Jyestha, Raudrï, Kélî, KalavikaranT, Balavikaranî, Balapramathanï, Damanï, 
Manonmanï. 

ke te kim ca kurvantïty ata âha 

te ’nantesapramukhâh patibhâvât prerayanti mantrâdln | 
sargasthitilayamuktïh kurvanti harecchayâ nunnâh || 43 H 1 
te cânantasüksmasivottamaikanetraikarudratrimûrtisrikanthasikhandisarnjnâ 
mantramahesvaratvena mantrâdin prerayanti | kim ca sargàdikrtya 2 catustayam 
tadavinàbhütam bhoga 3 bhojanàtmakam tirobhâvam ca kurvanti | yad uktam 
srimadraurave 

«sthiti 4 samraksanâdânabhâvâ 5 nugrahakârinah |» 6 [iti |] 

1. Mètre âryû. 2. A B C D E F om. -krtya-. 3. D om. bhoga- 4. sthiti- A D F G Raurava (éd. IF1) : 
srsti- B C E. 5. -bhàvà- A B G D E : -bhavâ- F G Raurava (éd. ÏFI). 6. Raurava vidyâ I 15a. 

Mais, dira-t-on, qui sont ces [huit Âmes] et que font-elles? C’est pourquoi 
l’auteur dit : 

Ces [[Âmes] dont la première est Ananta, par leur qualité de Maître, incitent à 
l’action les Mantra, etc., accomplissent la création, le maintien, la résorption, la 
délivrance, poussées par le désir de Hara. 43 

Et ces [Âmes] appelées Ananta, Süksma, Sivottama, Ekanetra, Ekarudra, 
Trimürti, Ôrïkantha, Sikhandin, en tant que ‘Grands Seigneurs des Mantra’ incitent 
à l’action les Mantra, etc. De plus elles accomplissent la tétrade d’actions, création, 
etc., ainsi que l’obscuration consistant à faire faire l’expérience [des effets des actes] 
et qui ne va pas sans les autres. C’est ce qui est dit dans le vénérable Raurava : 

«Ils accomplissent le maintien, l’obscuration, la résorption, la création 1 et la 
grâce. » 

1 . Bans cette liste bhâva , nom formé sur le causatif de bhü, doit référer à la création ( bhava signifie la 
naissance), âdàna , litt. «prise» doit référer à la résorption, sihili est le terme usuel pour la fonction de 
maintien, anugraha pour la grâce ou délivrance. Reste samraksana litt. «protection» pour répondre à 
iirobhâoa qui signifie litt. l’action de faire disparaître, de voiler. C’est peut-être cette action par laquelle 
Siva donne une connaissance limitée aux Ames qui est appelée protection ; car sans cette connaissance 
limitée il n’y aurait pas expérience et usure des liens. Cette connaissance limitée est protection en tant 
que connaissance, obscuration en tant que limite. 

pancakrtyàdhikàritve 1 ’pi naisàm sivasàmyam ity âha harecchayâ nunnâ iti | 
adhikâramalayogena preryatvâc chivâpeksayaisàm 2 kalayà nyünam kartrtvam, 



LE TATTVASAMGRAHA DE SADYOJYOTX 149 

mantramantresvarânâm tu tato ’pi nyünam | ata evànantasya sarvotkrstatvam 
srüyate 

«tesâm anantasaktïnâm anantah parameévarah |» iti | ( Raurava vidgâ II 12) 
sarvajnatvam tu sarvesâm samànam eva, viéesâsravanât | esàm ca sarvesâm 
mahâpralaye ’dhikâravirâmân muktir ity uktam srïmad 3 rauravâdau 
«anantah paramas tesâm 4 mahatàm cakravartinâm | 
vihitam sarvakartrtvakâranam paramam padam ||» 6 iti | 

1 . -tyâdhikâritve A B C D E F : -tyakâritve G. 2. -yaisâm A B C D E F : -yaivesâm G. 3. D om. 
srïmad-. 4. paramas teçâm Raurava (éd. IFI) : param etesâm A B C D E F G. 5. Raurava uidyâ II 13. 

L’auteur dit que bien qu’ils aient la charge de ces cinq actions [de Siva] ils n’ont 
pas la similarité avec âiva : «poussés par le désir de Siva». Du fait qu’ils sont soumis 
à une incitation parce qu’ils ont la souillure d’une charge, leur qualité d’agent est 
inférieure d’un degré à celle de éiva ; celle des Mantresvara et des Mantra est encore 
plus inférieure. C’est pourquoi il est révélé qu’Ananta est supérieur à tous : 
«Ananta est le Seigneur suprême de ces Âmes à la Puissance infinie.» 

Quant à l’omniscience, elle est la même pour tous, puisqu’il n’est pas révélé de 
différence [entre eux sur ce point]. Et pour tous, lors de la Grande Résorption, du 
fait de l’arrêt de leur charge, il y a délivrance. Cela est dit dans le vénérable 
Raurava, etc. : 

« Ananta est suprême ; pour ces grands souverains est réalisé le rang suprême 
cause de la qualité d’agent universel.» 

ete 1 cesvaratattvâsritâ mantramahesvaratvenocyanta ity âha 
mantresatattvam état 2 param anavo ’dhvadvaye ca tatpatayah | 
adhvadvaye 3 suddhâsuddhâtmake mananatrâna 4 yogino ’navo 3 mantràs 6 tatpa- 
tayas ca mantresvara mantramahesvarâ ucyante | anenâsuddhâdhvavartinah 
sânjanâ api mantràh sambhavantïti darsayati | yad uktam 
«anye prâdhânikâ mantrâ brahmavisnvàdayo 'pare ] 
sànjanàs te ’nçlamadhyasthâh sâttvaràjasatâmasâh ||» 7 iti | 

1 . ete A B C E F G: evam D. 2. état A B C D E F : ete G. 3. G add. ’pi. 4. G add. -dharma-. 5. ’oavo 
A B C D E F : nava eva ete G. 6. D om. mantràh. 7. Attribué à Rauraua par la Mrgendravrttidipikâ I 22 
(p. 50). 

L’auteur dit que ces Âmes qui se reposent sur l’Essence ïsvara sont appelées 
Mantramahesvara : 

Ceci est l’Essence supérieure de Seigneur des Mantra, Mantra [agissant] dans les 
deux domaines et leurs maîtres. 

«Anavah» c’est-à-dire les Mantra qui ont l’activité de connaître et de protéger 
«adhvadvaye» c’est-à-dire dans les domaines pur et impur et «tatpatayah» c’est-à- 
dire les Mantresvara sont appelés Mantramahesvara. Par cela l’auteur montre que 
des Mantra peuvent résider dans le domaine impur et avoir une souillure. C’est ce 
qui est dit : 

« Des [Âmes] sont les Mantra principaux, d’autres sont Brahman, Visnu, etc. ; ils 
ont une souillure, se tiennent au milieu de l’œuf [de l’univers], sont liés aux 
propriétés de sattva, rajas et tamas.» 

atas ca vàcakasabdânàm acetanatvena mananatrânadharmâ 1 sambhavât 
tad 2 abhidhâyakatvenopacàràn mantrasabdavâcyatvam ity âha 

abhidhâyakamanulingâ hy abhidhânam no nirarthakam yasmât || 44 || 3 
ghatapatàdyabhidhànasabdo vàcyàrthanistha eva drsyate | tasmàd anantâ- 
dyabhidhàyakasabdâtmakair mantrair 4 lingabhütair abhidheyâs te mantreévarâ- 
dyâtmânas tajjapâdinâ phalapradàtàrah siddhâh | 

1. -dharmà- B D E F G - -dharma- A C. 2. D F om. tad-. 3. Mètre gïti. 4. mantrair C D E G : 
mantra- ABF. 
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Et donc du fait de l’impossibilité pour les mots signifiants d’avoir les propriétés 
de connaître et de protéger, puisqu’ils sont sans conscience, [ces Âmes] sont 
nommées par transfert d’idée par le mot montra, en ce que ces derniers les font 
connaître. L’auteur dit cela : 

Elles ont pour signes les mantra-mots signifiants, puisque la forme signifiante 
n’est pas dénuée de sens. 44 

Le mot qui exprime le pot, l’étoffe, etc. apparaît uniquement voué à l’objet qu’il 
signifie. Donc ces Âmes, Mantresvara, etc., sont signifiées par les mantra qui en sont 
les signes et qui consistent en les mots signifiants, Ananta, etc. Ils sont établis 
comme donnant un fruit par la récitation qui en est faite 1 . 

1 . Il n’y a pas de mot dénué de sens. Le mantra-mot est un mot qui exprime un sens qui est une 
Âme. Quand il est répété il procure un fruit. Ce n’est pas en tant que mot dénué de sens. Puisqu’il a un 
sens, c’est l’être qu'il signifie qui donne le fruit, quand il est répété. 

etena éabdamâtram eva devateti ye mïmâmsakâ manyante te pratiksiptâh, 
acetanasya cetanâdhisthànàd eva kâryakara^vât | a tas ca pratimadâv iva 
mantrâtmake sabde ’bhivyaktàh éivâdivâcyamantrâ eva phaladâ ity avaganta- 
vyam | 

1. -kara- C D F : -karana- A B E. 

Par cela les Mïmâmsaka qui pensent que la divinité n’est rien que le mot, sont 
réfutés, parce que ce qui est inconscient ne produit son effet que par la résidence en 
lui d’un être conscient. Et donc il faut comprendre que ce sont les Mantra signifiés, 
âiva, etc. qui, manifestés dans le mot qu’est le mantra, comme dans une idole, etc., 
donnent le fruit. 

atra ca sabdasya racanâvattvena ghatâdivat kâryatvâc chabdârthasambandha- 
syâpi nityatvâyogena sâmketikatvât sarvajna evesvaras tatsarnketakartety âha 

vidyâvidyesânâm sâmànyavisesadhannavic chambhuh | 

mantrân akarod yasmâd arthavid abhidhânakrd 1 drstah || 45 || 2 

yasmât putrâdyarthânâm tattadarthavid eva pitrâdir loke ’bhidhânakrd drstah, 
tasmân mantra 3 mantresvarâtmanâm api vâcakân mantràms chambhur evâkàrsït, 
sa eva tesàm sâmànyavisesalaksanajno yatah | sàmànyalaksanam tesàm nityatva- 
vyâpakatvàdi, visesalaksanam tu malàmsa 4 vasesatas tattatpadayogyatvam 8 ity 
avagantavyam | 

1. abhidhânakrd A B D E F G : abhidhânakrd vâ yoge nyad C. 2. Mètre âryü. 3. D om. mantra-. 4 
malàmsâ- A B C E F G : malâ- D. 5. -yogyatvam A B C E F : -yojyatvam D. 

Et à ce propos l’auteur dit que, puisque le mot est un produit comme le pot, etc. 
en ce qu’il a une fabrication, puisque la relation du mot avec le sens aussi dépend 
d’une convention, en ce qu’elle ne possède pas d’éternité, c’est le Seigneur 
omniscient qui est l’auteur de la dite convention : 

Sambhu qui connaît le commun et le particulier a créé les mantra[-noms] pour les 
[Âmes] Mantra et Mantresvara, puisque l’on observe que le connaisseur de l’objet 
est l’auteur du nom. 45 

Puisque l’on observe dans le monde que seul celui qui connaît tel et tel objet, un 
père, par exemple, crée un nom pour cet objet, un fils, par exemple, pour cette 
raison c’est âambhu qui même pour les Âmes Mantra et Mantresvara a créé des 
mantra les nommant, parce que c’est lui qui connaît les caractères communs et 
particuliers. Il faut comprendre que leur caractère commun est l’éternité, 
l’omniprésence, etc. ; leur caractère particulier est l’aptitude à tel ou tel rang en 
vertu d’un reste de Souillure partielle. 
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tataé ca 1 mantratantrâ 2 dyâtmakasabdopâdânatayâ vidyesvarâdïnâm dehen- 
driyâdyâdhârabhütasuddhâdhvabhuvanopàdânatvena ca 8 kundalinyâkhyâ mahâ- 
mâyâ siddhâ | yad uktam srïmad 4 rauravàdau 
«mâyopari mahâmàyâ» iti 5 , 
srïman 6 mrgendre ’pi 

«sakter nâdo ’bhavad bindur aksaram mâtrkà tatah |» 7 iti, 

«suddhâdhvany api mâyàyâh parasyàh patayah krtau |» iti ca | 

1. tatas ca A B C E F G : atra D. 2. D G om. -tantra-. 3. D om. ca. 4. D om. srimad-. 5. Raurava 
vidyâ IV 28b. 6. D om. sriman-. 7. Mrgendra kriyâ I 2. 

Et de ce fait la Grande Mâyâ appelée Kundalinï est établie en qualité de matière 
première de la parole faite des montra , des tantra , etc., et en qualité de matière 
première des mondes du domaine pur qui sont le support de corps, organes, etc., 
pour les Vidyeàvara, etc. C’est ce qui est dit dans le vénérable Raurava, etc. : 
«Au-dessus de la Mâyâ il y a la Grande Mâyâ.» 

Et dans le vénérable Mrgendra : 

«De la Puissance est né le Son, puis le Bindu, l’Aksara, la Matrice 1 .» 

Et : 

«[Les Vidyeévara, etc.] sont Seigneurs dans une action relative à la Mâyâ 
Supérieure, dans le domaine pur aussi.» 

1. D’après le commentaire de Nârâyana Kantha la Puissance est la Kundalinï; elle se transforme en 
le Nâda qui est le son suprême dit anâhata. Ce dernier évolue en le Bindu qui est la parole intérieure. Le 
Bindu évolue en l’Aksara qui est la syllabe OM. Cette dernière évolue en la Mâtrkà dite par le Mrgendra 
être la première forme corporelle de Siva et qui consiste en la suite des phonèmes. Voir Mrgendra kriyâ I 
2 . 

esa ca vidyesvarasadàsivàdisuddhatattvabhedas tatkâranabhütaparabindusid- 
dhiprakâras ca sriman 1 matangâdau vistarenoktah sâdhitas ca ratnatrayollek- 
hinyàm asmâbhir iti tata evâvadhâryam | 

1. D om. sriman-. 

Et la division en Essences Pures, Vidyâ, ïsvara, Sadàsiva, etc., ainsi que la 
façon d’établir le Bindu suprême qui en est la cause matérielle, sont dites en détails 
et démontrées dans le vénérable Malanga, etc., et par nous dans la Ratnatrayollekhi- 
nï. Elles doivent être déterminées à partir de ces textes. 

athaisâm vidyesvarâdïnâm svasvâdhistheyopâdhibhedabhinnâbhyâm saktisi- 
vàbhyàm saha trirüpatvam 1 àgamesu srüyata ity âha 
anusaktisambhupaksâ vidyâvidyesvaresu vidvadbhih | 
gïtâh ... 
yac chrüyate 8 

«anugrahâya lokasya sivo mantra iti srutih | 

yâ tv anugrâhikà saktih sâ mantratvam ihàgatâ ||» iti, 

«caturvimsatir âkhyâtâ mantrànàm ïsvarâh paràh | 
ànavah sâmbhavâh sâktâs tathânyâ mantrakotayah | 
andasyàdhàrakâ 8 hy evam vïrabhadrapurahsarâh ||» iti ca | 

1. saha trirüpatvam A B C E F G : samhatirüpatvam D. 2. gïtâh yac chrüyate C E F G : grhïtàh 
(contra melrum) yac chrüyate A B, gïtàyàm srüyate D. 3. andasyâdhàrakâ A B C D E F : andasya 
dhârakâ G. 

Ensuite l’auteur dit qu’il est révélé dans les Âgama que les Vidyeévara, etc., ont 
trois formes avec éiva et la Puissance différenciés par les attributs divers que sont 
les êtres dans lesquels ils résident : 



150 


PIERRE-SYLVAIN FILLIOZAT 


Et donc du fait de l’impossibilité pour les mots signifiants d’avoir les propriétés 
de connaître et de protéger, puisqu’ils sont sans conscience, [ces Âmes] sont 
nommées par transfert d’idée par le mot montra, en ce que ces derniers les font 
connaître. L’auteur dit cela : 

Elles ont pour signes les mantra-mots signifiants, puisque la forme signifiante 
n’est pas dénuée de sens. 44 

Le mot qui exprime le pot, l’étoffe, etc. apparaît uniquement voué à l’objet qu’il 
signifie. Donc ces Âmes, Mantresvara, etc., sont signifiées par les mantra qui en sont 
les signes et qui consistent en les mots signifiants, Ananta, etc. Ils sont établis 
comme donnant un fruit par la récitation qui en est faite 1 . 

1 . Il n’y a pas de mot dénué de sens. Le mantra-mot est un mot qui exprime un sens qui est une 
Âme. Quand il est répété il procure un fruit. Ce n’est pas en tant que mot dénué de sens. Puisqu’il a un 
sens, c’est l’être qu'il signifie qui donne le fruit, quand il est répété. 

etena éabdamâtram eva devateti ye mïmâmsakâ manyante te pratiksiptâh, 
acetanasya cetanâdhisthànàd eva kâryakara^vât | a tas ca pratimadâv iva 
mantrâtmake sabde ’bhivyaktàh éivâdivâcyamantrâ eva phaladâ ity avaganta- 
vyam | 

1. -kara- C D F : -karana- A B E. 

Par cela les Mïmâmsaka qui pensent que la divinité n’est rien que le mot, sont 
réfutés, parce que ce qui est inconscient ne produit son effet que par la résidence en 
lui d’un être conscient. Et donc il faut comprendre que ce sont les Mantra signifiés, 
âiva, etc. qui, manifestés dans le mot qu’est le mantra, comme dans une idole, etc., 
donnent le fruit. 

atra ca sabdasya racanâvattvena ghatâdivat kâryatvâc chabdârthasambandha- 
syâpi nityatvâyogena sâmketikatvât sarvajna evesvaras tatsarnketakartety âha 

vidyâvidyesânâm sâmànyavisesadhannavic chambhuh | 

mantrân akarod yasmâd arthavid abhidhânakrd 1 drstah || 45 || 2 

yasmât putrâdyarthânâm tattadarthavid eva pitrâdir loke ’bhidhânakrd drstah, 
tasmân mantra 3 mantresvarâtmanâm api vâcakân mantràms chambhur evâkàrsït, 
sa eva tesàm sâmànyavisesalaksanajno yatah | sàmànyalaksanam tesàm nityatva- 
vyâpakatvàdi, visesalaksanam tu malàmsa 4 vasesatas tattatpadayogyatvam 8 ity 
avagantavyam | 

1. abhidhânakrd A B D E F G : abhidhânakrd vâ yoge nyad C. 2. Mètre âryü. 3. D om. mantra-. 4 
malàmsâ- A B C E F G : malâ- D. 5. -yogyatvam A B C E F : -yojyatvam D. 

Et à ce propos l’auteur dit que, puisque le mot est un produit comme le pot, etc. 
en ce qu’il a une fabrication, puisque la relation du mot avec le sens aussi dépend 
d’une convention, en ce qu’elle ne possède pas d’éternité, c’est le Seigneur 
omniscient qui est l’auteur de la dite convention : 

Sambhu qui connaît le commun et le particulier a créé les mantra[-noms] pour les 
[Âmes] Mantra et Mantresvara, puisque l’on observe que le connaisseur de l’objet 
est l’auteur du nom. 45 

Puisque l’on observe dans le monde que seul celui qui connaît tel et tel objet, un 
père, par exemple, crée un nom pour cet objet, un fils, par exemple, pour cette 
raison c’est âambhu qui même pour les Âmes Mantra et Mantresvara a créé des 
mantra les nommant, parce que c’est lui qui connaît les caractères communs et 
particuliers. Il faut comprendre que leur caractère commun est l’éternité, 
l’omniprésence, etc. ; leur caractère particulier est l’aptitude à tel ou tel rang en 
vertu d’un reste de Souillure partielle. 
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Dans la présente [doctrine] âiva est absolument unique, agent de l’univers et 
dispensateur de la grâce pour tous, parce que lui seul est délivré depuis toujours. Et 
il est dit dans le vénérable Raurava : 

«La suprême Essence &iva est unique.» 

Un texte révélé dit encore : 

« Rudra est unique; il n’est pas établi pour un second.» 

Et s’il n’y a pas unicité du Seigneur, il n’y a pas réalisation du produit qu’est le 
monde. Car il n’y a pas production de choses, un char par exemple, par des agents 
multiples, s’ils ne suivent pas la volonté d’un maître d’œuvre unique. C’est ce qui 
est dit : 

« Un [ouvrage] dans lequel il y a plusieurs maîtres qui, tous, se croient experts et, 
tous, désirent la supériorité, gâché, périclite.» 

Par cela est rejeté la vue d’un Seigneur qui serait un flot [d’Âmes 
momentanées] 1 . Car il y a impossibilité de destruction [pour le Seigneur] en ce que la 
qualité même de Seigneur consiste en la possession de la manifestation de sa forme 
propre 2 . 

Et éiva est sans transformation, parce qu’il est éternel et conscience. Et sa 
puissance est semblable, parce qu’elle est une propriété de lui-même. En effet, un 
objet éternel n’a pas une propriété non-éternelle, parce qu’en raison de l’inséparabi- 
lité de la propriété et de son possesseur, il s’ensuivrait la non-éternité [du possesseur 
aussi]. 

1. Il doit s’agir d’une vue s’inscrivant dans la perspective bouddiste où tout est détruit au bout d’un 
instant et où ce qui apparaît comme une continuité n’est en fait que le flot, c’est-à-dire le renouvellement 
d’individus instantanés semblables. Le Seigneur est alors un être se détruisant à chaque instant et 
réapparaissant toujours identique à lui-même. 

2. On pourrait peut-être parler d’arrêt de cette manifestation, mais non de destruction de la forme 
propre, comme le pensent les Bouddhistes. La manifestation implique l’existence préalable de ce qui est 
manifesté, exclut donc l’inexistence totale et l’idée d’existence pour la durée d’un instant. 

atas tau éaktisivâv anantâdibhedena bahudhâ sthàtum na 1 yuktau | yad vâ 
tayor anekadhâvasthânam abhyupagamyate, tadà vikâritvân mâyàdivad acetanau 
prasajyete | tayos câcetanatvam na yuktam, cetanatvenaiva sravanât, acetanasya 
cetanâdhisthânam vinâ, parinâmâdyayogâc ca | tasmâd aupacàrika eva tayor 
bhedah | yac chrüyate 

«adhikâri sa bhogï ca layî syâd upacâratah |» iti | 

tathâ 

«kim tu yah patibhedo ’smin sa sâstre saktibhedavat | 

krtyabhedopacàrena tadbhedasthânabhedajah ||» 2 iti | 

1. D om. na. 2. Mrgendra vidyâ XII 165b-166a. 

C’est pourquoi Siva et sa Puissance ne sont pas propres à s’établir sous plusieurs 
formes, sous la forme de divers êtres, Ananta, etc. Ou bien on accepte leur 
établissement sous plusieurs formes. Mais alors ils risquent d’être non-conscience, 
comme la Màyâ, parce qu’ils seront soumis à des transformations. Et la non- 
conscience est impropre pour eux, parce qu’ils sont révélés comme étant 
uniquement conscience, et parce qu’il y a impropriété de la transformation, etc., 
pour une chose non-consciente, s’il n’y a pas résidence en elle d’un être conscient. 
Donc la différenciation est bien surimposée sur ces deux[, Siva et sa Puissance], 
C’est ce qui est révélé : 

«[Le Seigneur] par surimposition peut être chargé d’une fonction, sujet à 
expérience ou à résorption.» 
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Et : 

«Mais la différenciation du Seigneur, dans ce traité, comme celle de sa 
Puissance, causée par la surimposition de différentes actions, naît de la 
différenciation des lieux de ces diverses [actions].» 
atra parâsankâm âha 

atha sambhur eka eva hi yogïva bhaved anekamürtisthah | 
eko ’pi sivo yogivad anekadehâdhisthànena sadâsivânantâdisamjnâbhedarn 
labhata 1 iti cet | 

1. labhata A B C D E F : vahata G. 

Ici l’auteur formule une objection : 

Maintenant Sambhu, en étant unique, peut bien s’établir en plusieurs corps, 
comme un yogin. 

Bien qu’unique, éiva, comme un yogin, en résidant dans des corps multiples, 
reçoit les divers noms, Sadàsiva, Ananta, etc. Si cette objection est faite, 
tac câyuktam ity âha 

saktir mürtis tasya hi sâ caikâ nâpy ayam mukhyah || 48 II 1 
yasmâc chivasya nirmalatvena parmârthatvena 2 baindavâdi 3 dehàyogàt 
tac 4 chaktir eva dehakâryam kurvânopacârena mûrtir 5 ucyate, sâ caikaivety 
uktam®, tasmàd ïsànâdis tadbhedo ’pi na vâstava eveti yoginàm iva sarîrabhedo 
’py asya na mukhya eva | 
nanu 

« pancavaktras tripancadrk » ityâdinâ 

sivasyâpi sarïrabhedah 7 srüyate | satyam, so ’pi dhyânârtha eva 8 srüyate, na tu 9 
mukhyas tasya dehayogah 10 | yad uktam érïmat n pauskare 

«sâdhakasya tu laksyârtham [tasya] rùpam udâhrtam 12 |» iti | 

1. Mètre âryâ . 2. paramàrthatvena A B C E F : paramârthato G ; om. D. 3. G om. -âdi-. 4. A B C D 
E G om. tac-. 5. mûrtir B C D E F G : muktir A. 6. G om. sâ caikaivety uktam. 7. -bhedah A B C D E F : 
-yogah G. 8. -ârtha eva A B C E F G : -ârtham eva D. 9. G om. tu. 10. D om. na tu ... -yogah. 11. D om. 
srîmat-. 12. udâhrtam D : idam smrtam A B G E F; idam srutam G. 

Et Fauteur dit que cela est impropre : 

Sa Puissance est son corps; et elle est unique; cette [différenciation de corps 
multiples] n’est pas fondamentale. 48 

Puisque, du fait de l’impropriété pour Siva, en raison de sa pureté, d’avoir un 
corps, fait de matière pure ou autre, à titre de réalité du plus haut degré, c’est sa 
Puissance qui, jouant le rôle de corps, est appelée «corps» par surimposition — et il 
a déjà été dit qu’elle est unique — , pour cette raison même la différenciation de 
âiva en ïsâna, etc., n’est pas absolument réelle. Ainsi la différenciation en corps 
n’est pas non plus absolument fondamentale pour Siva, comme elle l’est pour les 
yogin. 

Mais, dira-t-on, il est révélé que Sivâ, lui aussi, a des corps différents, par «il a 
cinq visages, trois fois cinq yeux», etc. 

Cela est vrai, cette [différenciation en corps] est révélée comme visant la 
représentation mentale, mais la possession d’un corps n’est pas fondamentale pour 
Siva. C’est ce qui est dit dans le vénérable Pauskara : 

«Sa forme est dite servir d’objet de représentation pour le praticien.» 
anupaksabhedas tu mukhya evety âha 
bahavah éreyobhâjah purusâs tesâm ca drkkriyotkarsah | 
vyanjakajâd utkarsâd 1 drsto ’tas tadbhavo mukhyah || 49 || 2 
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atra hi bhogabhedâj jananamaranabhedâc ca bhogamoksârthitvena 3 sreyobhâ- 
jah purusâ bahava eva drsyante | tesâm ca vyanjakasarïrendriyàdisambhavât 
utkarsâd 4 uttarottaram jnânakriyotkarsas ca drsyate | tasmâd esâm api vidyâvi- 
dyesvarânâm proktavac chivânugrahabhedena tattadadhikârabhedâc charîrabhe- 
dâd 5 bhuvanabhedâc ca tatsambhavo bhedo vâstava eva | 

1. -kajéd utkarsâd A B C E F G : -kabhedotkarsâd D. 2. Mètre âryâ. 3. -ârthitvena A B C E F G : 
-àrtharp tv ete D. 4. utkarsâd E G : tadutkarsàd A B C F, utkarsah D. 5. D om. sarïrabhedât. 

L’auteur dit que cependant la différenciation est bien fondamentale pour la 
forme Âme [des Mantra] : 

Multiples sont des Âmes qui jouissent du meilleur ; on leur voit une gradation en 
connaissance et action par la gradation issue de leurs facteurs de manifestation; 
donc la naissance de ces [différenciations] est pour elles fondamentale. 49 

En effet on voit en ce monde des Âmes qui jouissent du meilleur en ce qu’elles 
visent l’expérience et la délivrance et qui sont bien multiples du fait de la variété 
des expériences et de la variété des naissances et des morts. Et l’on voit une 
gradation de chacune sur la suivante en connaissance et action, par la gradation 
issue de leurs corps, organes, etc., qui sont les facteurs de manifestation [de leurs 
puissances de connaissance et d’action]. Donc pour ces Mantra et Seigneurs des 
Mantra, du fait de la différenciation de leurs charges, de leurs corps et mondes par 
les diverses grâces que âiva leur octroie, comme il a été dit, la différenciation issue 
de cela est bien réelle, 
tatas ca 

kuruto ’rtham sivasaktï tân adhiruhyeha tadgatâd bhedât | 
bhinne iva laksyete... 

yasmât tân adhisthâya sivasaktï purusârtham sâdhayatah, tatas tadbhedena te 
api bhinne iva bhavatah | 

Et donc 

Siva et sa Puissance accomplissent le but [de ces Âmes] en prenant résidence en 
elles. Par leur différence ils apparaissent comme différenciés. 

âiva et sa Puissance accomplissent le but des Âmes en prenant résidence en 
elles, par leur différence sont donc comme différenciés, 
kim ca 1 

... gunato jàtas ca tannâmâ 2 j| 50 || 3 
sa ca sasaktikah sivas tadgatakrtyabhedayogena gaunyâ vrttyâ tattatsamjnâ- 
vân bhavati | 

1. B om. kim ca. 2. jàtas ca tannâmâ A B C E F G : jàtitas ca tannâma (contra melrum) D. 3. Mètre 
âryâ . 

De plus 

Par une propriété 1 [Siva] devient porteur de tel nom. 

Et âiva avec sa Puissance, par l’union avec les différentes actions appartenant 
aux Âmes, porte les noms de ces [Âmes] par figuration fondée sur une propriété. 

1. C’est-à-dire par figuration (gaunavrtti) fondée sur une propriété commune. Une propriété 
appartient à une Âme et elle est surimposée à âiva, parce que Siva réside dans cette Âme. En vertu de 
cette propriété commune, on donne à âiva le nom de l’Âme, Ananta, etc. 

atah siva eva sarvânugràhaka ity âha 
nityah 1 svabhàvavimalah sarvajnah sarvakrc cesah | 
avihatasaktih sambhuh suhrd ekah sarvapurusànâm || 51 || 2 
atra ca tattva 3 dvitayam bodhadhyânâya 4 siddhaye gaditam | 
mürtis tadvâms ceti ca 5 lesâd uktis ca saktisaktimatoh || 52 || 
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atra sâstre bhogamoksasiddhyartham jneyatayâ dhyeyatayâ 6 ca sakalaniska- 
lâkhyam saktisaktimatsamjnam vâ tattvadvayam uktam | tayoé ca saktisaktima- 
tor mürtimürtimattvenoktir jneyâ | etad uktam bhavati 

« adhikàrâvasthâyàm kàryabhedâd astatrimsatkalàbhedabhinnâ saktir evasya 
mürtih | tadyogâd evâsau 7 sakalah procyate | uparatavyâpâratayâ yukto niskalah» 
iti | 

1. nityah G : nitya- ABCDEF.2. Mètre upagîli. 3. tatva- ABCEFC: sakti- D. 4. -dhyânâya A 
B C E F G : -dhyânâdi- D. 5. ca A B C E F : om. D ; hi G. 6. C D om. dhyeyatayâ. 7. evâsau A B G E F 
G : eva câsau D. 

L'auteur dit que pour cette raison c’est Siva qui donne la grâce à tous. 
Éternel, pur par nature, omniscient, agent de tout, Seigneur, de puissance 
indestructible, Sambhu est l’ami unique de toutes les Âmes. 51 

Et dans cette [doctrine] le couple d’ Essences [Si va et sa Puissance] est mentionné 
pour la connaissance et la méditation en vue de la réalisation [du but de l’Âme] ; et 
«corps, possesseur d’un corps» est une dénomination en bref de la Puissance et de 
son possesseur. 52 

Et dans cet enseignement pour la réalisation de l’expérience et de la délivrance 
un couple d’Essences est mentionné en tant qu 'objet de connaissance et de 
méditation, appelé ‘sakala et niskala’ ou bien ‘Puissance et possesseur de la 
Puissance’. Et la dénomination comme corps et comme possesseur de corps doit être 
comprise comme référant à la Puissance et à son possesseur. Cela est dit : 

« Dans l’état où Siva exerce une fonction, son corps est sa Puissance différenciée 
en trente-huit parties 1 par la différenciation des fonctions. Et par son union avec 
cette Puissance Siva est appelé sakala «possesseur des parties [de la Puissance]». 
Quand il a adopté la qualité d’être dont l’activité a cessé il est appelé niskala «sans 
les dites parties». 

1. Voir Raurava kriyà II et tableau des kalà vol. I en face de la p. 28. 

tâm ca 1 

mürtim adhisthâya harah purusânâm parahitaikadrk sambhuh | 
kurute tu bhuktimukt! ruddhabala 2 tvât svato ’samarthânâm |f 53 || 3 
dhyeyâkàrâbhivyaktâm saktirüpàm mürtim adhisthâya parahitaikadarsï 4 
sambhur malàvrtasâmarthyatvena svabhogamoksàya 5 svayam asamarthânàm 
pumsàm bhogamoksau kurute | sa ca pàsân pasubhyo harati tâms ca bhogàrtham 
moksârtham và haratlti harah kathyate | yad 6 uktam 

«harati pasubhyah pàsân pumso py ürdhvam padam tatas sa 7 harah |» iti | 

1. ca C D E F G : na A B. 2. -bala- A B C D E F : -mala- G. 3. Mètre gïti. 4. G om. parahitaikadarsï. 
5. -moksâya A B C D E F : -moksayoh G. 6. yad A B C D E F : tad G. 7. sa G : tu A B G I) E F. 

Et dans ce 

corps résidant, Hara, voyant le seul bien d’autrui, Sambhu, accomplit expérience 
et délivrance pour les Âmes impuissantes par elles-mêmes parce que leur puissance 
est entravée. 53 

Ayant pris pour résidence le corps consistant en sa Puissance manifesté par la 
forme de l’objet de la méditation, Sambhu, qui voit le seul bien d’autrui, accomplit 
l’expérience et la délivrance des Âmes incapables par elles-mêmes de les réaliser 
parce^ que leur puissance est voilée par la Souillure. Et parce qu’il enlève (‘harati’) 
aux Âmes leurs liens et emnène (‘harati’) ces [Âmes] vers l’expérience ou vers la 
délivrance, il est appelé Hara 1 . C’est ce qui est dit : 

« Il enlève aux Âmes leurs liens, il les emmène à la demeure d’en haut ; il est donc 
Hara.» 

I. Nom d agent formé sur la racine hr cjui a les deux valeurs de sens «eidevero et «emmener». 
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prayogascâtra, purusâ bhogârtham moksârtham 1 vâ na svayam pravartitum 
saktâh baddhatvenâsvatantratvât, mesâdibaddhapasuvat, pâsâs ca na purusâr- 
tham svayam pravartante nivartante vâ jadatvàd rajjvâdivat, ato yas tesâm 
bhogamoksahetuh sa siva eva siddha iti 2 | 

1. A B om. moksârtham. 2. D om. iti. 

Et pour cette [inférence] il y a le procès détaillé suivant. Les Âmes ne sont pas 
capables par elles-mêmes d’agir pour leur expérience et leur délivrance, parce 
qu’étant liées elles ne sont pas indépendantes, comme le bétail attaché, moutons, 
etc. Et les liens ne se mettent pas en œuvre, ni ne cessent d’agir par eux-mêmes 
parce qu’ils sont inertes, comme la corde, etc. Donc Siva est bien établi comme celui 
qui est la cause efficiente de l’expérience et de la délivrance. 
atra 1 ca 

vidyâvidyesatvam câpara 2 muktih pareha sivasamatâ | 

vidyâdipadânâm paramuktyapeksayâ preryatve ’pi mâyottîmatvàn nirmalat- 
vâc ca na punah samsàrayoga ity aparamuktitvam, sivasâmyam tu paramoksa 
eva | 

1. atra A B C D E F : tatra G. 2. câpara- A B C D E F : tv aparâ G. 

Et à ce propos, 

La qualité de Mantra ou de Seigneur de Mantra est la délivrance inférieure ; la 
délivrance supérieure est dans cette [doctrine] la similarité avec §iva. 

Les rangs de Mantra, etc., sont une délivrance inférieure par rapport à la 
délivrance supérieure, en ce que, bien que ces Âmes soient soumises à une 
incitation, cependant, du fait qu’elles sont allées au-delà de la Mâyâ et sont sans la 
Souillure, elles ne sont plus unies à la transmigration. Quant à la délivrance 
supérieure c’est la similarité avec Siva. 
tatas ca 

sarvavyâptyarhatvân nâma vyâpsyanti 1 mantrâdyâh || 54 || 2 
mantràdayah paramuktyarhatvàn muktsamjhâbhàja ity arthahl 

1, sarvavyâptyarhatvân nâma vyâpsyanti A B C D E F : sarvàvyàptyarhatvà[t] tâm api yâsyanti 
G. 2. Mètre âryà. 

Et donc 

parce qu’ils sont capables de tout englober, les Mantra, etc., engloberont le nom 
[de ‘délivré’]. 

Le sens est : les Mantra, etc., parce qu’ils méritent la délivrance supérieure 
jouissent du nom de ‘délivrés’ 1 . 

1. La leçon de G, en y corrigeant «sarvâvyàptyarha-» en «sarvavyâptyarha-» signifie : parce qu’ils 
sont capables de tout englober [c’est-à-dire sont de connaissance et d’action universelles] les Mantra, etc., 
obtiendront cette [similarité avec Siva], 

nanu samsàràvasthâyâm purusasya kimcijjnatvadarsanân muktâv api tâdrsa 
eva | ata âha 

patyâ vyanjitasaktih puruso ’to jâyate ’sya patisamatâ | 
vyanjakam anukurvantï pürvam drstâ ca saktir anoh || 55 II 1 
sarvajnena sarvasâmarthyayuktena ca sivena yato 2 ’sau pumân vyanjitasaktih, 
tato ’sya tatsàmyam bhavaty eva | tathâ hi samsâràvasthâyâm api 3 vyanjakabalâ- 
nusàrena kesâm cid alpajnânâ 4 diyogo ’nyesàm ca jnànâdyutkarso drsvate | 

1 . Mètre âryâ. 2. yato CDG: yuto BEF, yutâ A. 3. api A B G E F G : abhi- D. 4. alpajnânà- A B C 
EFG: ajfiànâ- D. 
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Mais, dira-t-on, puisque l’on voit que l’Âme dans l’état de transmigration a un 
peu de connaissance, elle est de même dans l’état de délivrance. C est pourquoi 
l’auteur dit : 

Par le Seigneur l’Âme a sa puissance manifestée; c’est par cela que lui vient 
la similarité avec le Seigneur. Auparavant on voit la puissance de l’Âme suivre 
un facteur de manifestation. 55 

Parce que cette Âme a sa puissance manifestée par âiva omniscient et de 
puissance universelle, pour cette raison il y a bien similarité avec §iva pour elle. En 
effet on voit que même dans l’état de transmigration, en fonction de la force du. 
facteur de manifestation, il y a possession de peu de connaissance pour certaines 
Âmes et supériorité de connaissance pour d’autres. 

ata evesvaragunasarnkrântimoksavàdo ’py ayukta ity âha 

prâgdrstatvâc chakter no samkrântir na jâtivac caikâ | 

puruse prâg eva 1 jnânâdisakter drstatvâd amürtasya gunasya 2 samkrântyayo- 
gât tatsamkrântau drstântâdarsanâc ca samkrântipakso ’yuktah | esa ca 3 
samkràntyàdimoksaniràsaprakâras tatrabhavatàcâryenaiva 
«nodâharanasadbhâvo gunasamkrântisàdhane ||» 

«vijnànam upadesàt tu tâdrg anyat prajâyate |» 

«dïpântarasamutpattih pradîpâd indhanântare | » 

«amürtasya ca samkrântau na lokâ 4 na parîksakâh |» 5 ityàdibhih 
kârikâbhih 6 srîmadrauravavrttau vistarena sâdhitah | 

1. prâg eva A B C E F G : prâjne D. 2. gunasya A B C E F G : guna- D. 3. C G om. ca. 4. lokâ ABC 
G : loko D E F. 5. Paramoksanirâsakârikâ 13b, 15a, 19a, 22a. 6. G om. kârikâbhih 

L’auteur dit que pour cette raison la thèse de la délivrance par transfert de la 
qualité du Seigneur [dans l’Âme] est, elle aussi, impropre : 

Parce que la puissance a été vue auparavant [dans l’Âme] il n’y en a pas transfert 
et [la délivrance] n’est pas unique comme un universel. 

Parce que l’on a déjà vu dans l’Âme la puissance de connaissance, etc., avant 
même [la délivrance], parce qu’il y a impropriété du transfert d’une qualité qui est 
sans corps et parce que l’on ne voit pas d’exemple d’un tel transfert, la thèse du 
transfert est impropre. Et le procès de la réfutation de la délivrance comme 
transfert, etc., est établi en détails par le Maître respecté dans le commentaire sur le 
vénérable Raurava et par les versets suivants : 

«Il n’y a pas d’exemple servant à établir un transfert de qualité.» 

«Par l’enseignement une autre connaissance semblable est produite.» 

«A partir de la flamme d’une lampe il y a production d’une autre flamme sur un 
autre combustible.» 

«Il n’y a personne, du commun ou expert, qui ait observé un transfert de ce qui 
est sans corps.» 

sa ca sivasâmyarüpâ muktir na gotvâdijâtivad ekâ, api tu bhinnaiva prati 1 - 
purusagatâ, sâdrsyavyatirekena jâter asambhavàd ity api tatraiva vistarena 2 
sâdhitam, purusânâm proktavad anantatvâd 3 ekamokse sarvamoksapra- 
sangâc ca | 

1. A B om. prati. 2. D om. vistarena. 3. anantatvâd A B (', K F G : anekatvàd I). 

Et cette délivrance consistant en la similarité avec Siva n’est pas unique comme 
un universel, la bovinité par exemple, mais est différenciée, appartenant à chaque 
Âme, parce qu il ne peut y avoir d’universel là où il n’y a pas de similarité — ce qui 
est établi en détails dans les mêmes textes — , parce qu’il y a un nombre infini 



LE TATTVASAMGRAHA DE SADYOJYOTI 


159 


d’Âmes, comme il a été dit, et parce qu’il s’ensuivrait la délivrance de tous par la 
délivrance d’un seul. 

paramâtmalayâkhyo ’pi mokso na sambhavatïtyâha 
asakrtprthagupalabdhâh purusâs tenâpi na tv aikyam || 56 || x 
muktâv iti vaksyamânenânvayah | 

1. Mètre âryâ. 

L’auteur dit que la délivrance appelée fusion en le soi suprême n’est pas non plus 
possible : 

Les Âmes sont appréhendées séparément à maintes reprises; il n’y en a pas 
unicité avec Siva. 56 

Il y a construction [de cette phrase] avec le terme «muktau» ci-dessous 1 . 

1. L'idée semble être qu’il y a diversité des Âmes dans l’état de transmigration, ce qui est perçu 
dans l’expérience courante et établi par cette expérience même. Du fait de cette diversité il y a une 
délivrance propre à chaque Âme. De cette diversité de base ainsi établie on induit aussi la diversité dans 
l’état de délivrance. Celle-ci ne peut donc être conçue comme une fusion en Siva, réalisant l’unicité avec 
lui. Aghorasiva doit lire cette demi-strophe comme comportant deux phrases, coordonnées par «tu» qui 
marque une opposition de sens entre elles. La première exprime un constat de la différence des Âmes 
avant la délivrance. La seconde exprime l’induction de la même différence lors de la délivrance. 
Aghorasiva propose de construire la seconde avec le terme «muktau (lors de la délivrance)» qui vient 
dans la strophe suivante. La construction serait ici simplement la relation de coordination par la 
particule «ca (et)» avec la phrase indépendante qui suit. Du fait de cette coordination le complément 
circonstantiel «muktau» peut apporter une qualification aux deux phrases. 

muktau naiyâyikàdyupagata 1 samvidabhàvo ’pi ayuktah, saktisaktimatos cidrü- 
patayâ nityatvena ca sâdhanâd ity âha 

na ca nâsah pumsaktyor muktau yasmât tayor anâditvam | 

1. -upagata- A B C D E F : abhyupagata- G. 

L’auteur dit que l’absence de conscience dans la délivrance, thèse acceptée par 
les Naiyâyika, etc., est aussi impropre, parce que la puissance et son possesseur sont 
établis comme étant faits de conscience et éternels : 

Et il n’y a pas destruction de l’Âme et de sa puissance dans la délivrance, parce 
qu’elles sont sans commencement. 

ata evânâditvena nityatvân moksanimittabhütasya sivasya saktyàtmanas 
tadaisvaryasya vâ nâso na sambhavati | ta tas ca tannâsena mukte 1 tadaisvaryot- 
pattir iti yat pravàhesvaravàdibhir ucyate tad ayuktam ity âha 
nâpi ca sivasya sakter athavâbhâvo nimittasya || 57 || 2 

1. mukte A B C D E F : muktis G. 2. Mètre âryâ. 

L’auteur dit que du fait même de cette éternité par la propriété d’être sans 
commencement il ne peut y avoir destruction de Siva, cause de la délivrance, ni de 
la qualité de Seigneur qui consiste en sa Puissance. Et donc ce que disent les avocats 
de la thèse des Seigneurs se succédant en un flot, à savoir que par la destruction 
d’un Seigneur il y a production de cette qualité chez une Âme délivrée, cela aussi est 
impropre. 

Et il n’y a pas non plus destruction de Siva et de sa Puissance ; ou alors il y aurait 
absence de la cause [de la délivrance], 57 
esàm ca 

aprthak tulyagunatvàd upalabdhih procyate... 

sivasya muktâtmanàm 1 ca samànagunatvâd aprthag ekarüpaivo Upalabdhih 
sarvavisayo jnânàdiprakàsah procyate | 

1. muktâtmanàm D G : muktànâm A B C E F. 2. -rüpaivo- A B C D E F : -rûpatayo- G. 
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Et pour eux 

Il est dit qu’il y a une connaissance non-séparée, parce qu’elle est de même 
qualité... 

Pour âiva et pour les Âmes délivrées est mentionnée une connaissance c’est-à- 
dire la lumière de la connaissance, etc. ayant tout pour objet, non-séparée c est-à- 
dire d’une seule forme, parce qu elle est de qualité semblable, 
kim punar ebhyah sivasya visesa ity âha 

...visesas ca | 

muktesu sivâj jâtam mâhâtmyam anâdimadhyântam || 58 II 1 
tesu muktâtmasv anâdimadhyântam api mâhâtmyam sarvajna 2 kartrtvàt- 
makam anâdimalâvrtatvâc chivân nimittabhûtâd abhivyaktam, sivas tv anâdisid- 
dhasarvajnatva 3 kartrtva ity ayam asyaisâm ca visesah | 

1. Mètre àryâ. 2 D add. -sarva-. 3. B D add. -sarva-. 

Mais quelle est la différence entre âiva et ces Âmes délivrées? L’auteur le dit : 
La différence est que chez les délivrés leur grandeur sans commencement, milieu, 
ni fin leur vient de Siva. 58 

La différence entre Siva et les délivrés est que chez les délivrés la grandeur 
consistant en la qualité de connaisseur et d’agent de tout, bien qu’étant sans 
commencement, milieu, ni fin, du fait qu’elle est couverte par la Souillure sans 
commencement, est manifestée grâce à Siva qui est la cause efficiente de cela, tandis 
que Siva a sa qualité de connaisseur et agent de tout établie sans commencement, 
ittham sakalavaraprada ârâdhyas sambhur eva tattvavidâ | 
tasmims tuste siddhir muktis ca para bhavet pumsah || 59 II 1 

1. Mètre àryâ. 

Ainsi seul Sambhu qui exauce tous les vœux doit être adoré par le connaisseur 
de la réalité. S’il est satisfait il y aura réalisation [de son but] et délivrance supé- 
rieure pour l’Âme. 59 

tad uktam atharvasikhâyâm 

«siva eko dhyeyah sivamkarah sarvam anyat parityajya I » 1 iti| 
atas 2 ca sarvânugrâhakatvàt sarvajnatvàc 3 ca tadàgamasya saivâkhyasyaiva 
sarvatra 4 prâmânyam 8 , na tv 6 âgamântarânâm svàvadhipramânânâm 7 bauddhâd- 
ïnâm tesâm sarvajna 8 pranïtatvena parasparavirodhât | yad âhuh 
«sugato yadi sarvajnah kapilo neti kâ pramâ | 
athobhâv api sarvajnau matibhedas tayoh katham ||» 9 iti | 
nanu saivasyàpy àgamântaravirodhâd aprâmânyam | tan na, 10 virodhàbhâvât | 
tathà hi sarvânyàgamapràpyasthânapradarsanapûrvarn tadanadhigatârthaprakâ- 
sakatvâd asya prâmânyam anivàryam eva | yad âhuh 
«anadhigatârthagantrpramânam » iti | 

1. Atharvasikhopanisad III 4 (éd. Adyar). 2. atah A B C D E F : tatah G. 3. sarvajnatvât A B C E F 
G : sarvakartrtvât D. 4. -syaiva sarvatra A B C E F : syaivam G ; syaiva D. 5. prâmânyam A G D E F 
G : pramânatvam B. 6. D om. na tu. 7. D om. svâvadhipramânânâm. 8. bauddhâdïnàm tesâm sarvajna- 
A B C D E F : bauddhâdïnàm asarvajfia- G. 9. Cité dans Sarvajnasiddhi de Ratnakïrti qui attribue cette 
strophe à (Kumârila?) Bhatta. 10. G add. âgamântara-. 

Cela est dit dans Y Atharvasikhâ : 

«âiva, bénéfique, doit être le seul objet de méditation, à l’exclusion de tout 
autre. » 

Et c’est pourquoi, puisque âiva donne sa grâce à tous et est omniscient, son 
enseignement appelé «sivaïte» fait partout autorité, mais non les autres enseigne- 
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ments, bouddhistes, etc., qui n’ont d’autorité que dans leurs limites; car ces 
derniers sont en conflit entre eux en tant que [tous] composés par des êtres 
omniscients 1 . C’est ce qui est dit : 

«Si Buddha est omniscient et Kapila ne l’est pas, quelle est la preuve de cela? Si 
les deux sont omniscients, comment y a-t-il entre eux différence de pensée?» 

Mais, objectera-t-on, il n’y a pas autorité pour l’enseignement de Siva parce 
qu’il est [de même] en conflit avec d’autres enseignements. Cela n’est pas vrai, parce 
qu’il n’y a pas de conflit [entre lui et les autres enseignements]. En effet, après avoir 
montré les lieux accessibles par tous les autres enseignements il montre les objets 
qui ne sont pas compris par eux ; donc son autorité est irréfutable. C’est ce qui est 
dit : 

« Il est un moyen de connaissance qui accède à ce qui n’a pas encore été 
compris. » 

ï. La leçon de G signifie : parce qu’ils sont en contradiction entre eux, étant composés par des êtres 
non-omniscients. 

« iti 1 varnâsramâcâràn manasâpi na langhayet |» ityâdibhir 
varnâsramâcârâbhyanujnânena 2 vedâvirodhàd vedavitparigrahàc 3 càsyàgamâ 4 - 
ntarànàm iva na pâsanditvam | 

1. iti A B C D E F : kim ca G. 2. -cârâbhyanujnànena A B C D E F : -càrânatilanghanapratipâdane- 
na G. 3. -parigrahât A B C E F G : -parigrahanât D. 4 câsyâgamâ- A B C E F G : câsya mata- D. 

[De plus,] puisque par des propositions telles que 

«Ainsi l’on ne doit pas transgresser, même en pensée, les coutumes de classes 
sociales et d’âges de la vie», etc. 

il accepte ces coutumes, n’est donc pas en opposition avec le Veda et est accepté des 
connaisseurs du Veda, il n’est pas hérétique comme les autres enseignements. 

tatha hi 1 purânetihâsàdau svetopamanyuprabhrtïnâm maharsînâm tantrâ 2 nus- 
thânam srûyate, mahâbhârate ca naranâràyanayor asvatthâmnas ca 
« abhyâm linge ’rcito devas tvayârcâyàm yuge yuge | » 3 iti | 
suvarnâkse ca 4 visnos tadârâdhanât prasâdas ca 
«api câsmat 5 priyataro loke 6 krsna bhavisyasi |» 7 ityâdi | 
râmâyane ca | kàrtaviryâdeh stutisu 8 ca | 9 
pratisthâpürvako dharmah 

«pakvestakâcitam samyag y ah karoti éivàlayam |» ityâdi | 
sütre ca 

«moksam 10 nirdiset» iti ca | 

atharvasirah u svetâsvatarâdisüpanisatsu lingârcanâdi srûyate | tato nâsya 
vigânatâ, na ca vi 12 cchinnamülatà, na ca kais cid eva parigrahah | atas 13 
tadvàkyam sarvapramànâbâdhitatvàt sarvotkrstatvâc ca grâhyam eva | uktam ca 
moksakârikâsu 

«na cânyena pramânena samruddhas tasya gocarah | 
srotriyair apy ato grâhyam tatphalâdhikasâdhanam || 14 iti | 

1 . A B C D E F om. hi. 2. tantrâ- G : atrâ- A B C D E F. 3. Mahâbhârata Drona 172.86b. 4. ca A B C 
D E F : sa G. 5. api càsmat C Mahâbhârata (éd. Bori) : api cânyât A B E F, api ca | nànyat D; api ca 
«annâd api» G. 6. D add. marna. 7. Mahàbhârala Âranya 82.18a. 8. -ry.âdeh stutisu G : -ryâde smrtisu 
A B E F ; -ryâdismrtisu C D. 9 G place un danda après «râmâyane ca» et après « -stutisu ca». 10. G add. 
vi-. 11. A B C D E F add. su. 12. vigânatâ na ca vi- A B C D E F : vigànam nâpi G. 13. atas ABC 
DEF: tatas G. 14. Moksakârikâ 146. 
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Et dans les Purâna, les légendes, etc., l’exécution de [rites] des Tantra par des 
grands sages, éveta, Upamanyu et d’autres, est révélée, ainsi que dans le 
Mahâbhârata l’exécution par Nara, Nârâyana et Asvatthâman : 

«Le dieu [Rudra] a été adoré dans un linga par eux deux et par toi, dans une 
image, dans chaque bataille.» 

Et à Suvarnàksa 1 [cette exécution] par Visnu et la grâce de Siva à la suite de ce 
culte sont révélés : 

«[Siva dit à Visnu :] Tu me seras le plus cher en ce monde, ô Krsna.» 

Et dans le Ràmàyana. Et dans les hymnes de Kârtavîrya, etc. (?). 

Un mérite est dit suivre l’installation [d’un temple de Siva] : 

«Celui qui construit un temple de Siva convenablement en briques cuites,...», 
etc. 

Et dans le sûtra : 

«[Siva] donnera la délivrance.» 

Et dans les upanisad, Atharvasiras, Svetâsvatara, etc., le culte du linga, etc., est 
révélé. Donc l’enseignement de Siva n’est pas méprisé, ni dénué de base, ni accepté 
seulement d’un petit nombre. C’est pourquoi sa parole, puisqu’elle n’est infirmée 
par aucun moyen de connaissance et est supérieure à toute autre, doit être acceptée. 
Et il est dit dans les Moksakârikâ : 

«Le domaine de cet [enseignement] n’est contrecarré par aucun autre moyen de 
connaissance; donc même les fidèles du Veda doivent l’accepter comme moyen 
supérieur de réalisation du fruit visé. » 

1. Suvarnàksa ou Suvarnâkhya est le nom d’un ttrtha où d’après ce texte du Mahâbhârata Visnu 
aurait fait le culte de Siva et gagné sa grâce. 

atha kenedam prakaranam krtam ity §ha 

ity avadat tattvâni tu sadyojyotih suvrttikrt sastyà | 

bhagavân ugrajyotih sarvajno yam anujagrâha 1 || 60 || 2 

suvrttih sadvrttir iti rauravavrtter nâma | tatkartredam nirmitam ity 3 arthah | 

1. D om. la deuxième demi-strophe. 2. Mètre âryà. 3. tatkartredam A B C D E F : tatkartedam 
nirmama ity G. 

L’auteur dit maintenant qui a composé cet ouvrage. 

Ainsi Sadyojyoti, auteur de la Suvrtti, à qui le Seigneur Ugrajyoti, omniscient, a 
donné sa grâce, a dit les Essences en soixante strophes. 60 

Suvrtti «Le Bon Commentaire » 1 est le nom d’un commentaire du Ftauraoa. Le 
sens est que le présent ouvrage a été composé par l’auteur de cette Suvrtti. 

1. «Sadvrtti» peut être une autre forme du nom de l’ouvrage (voir strophe suivante). 

érïmatkhetakanandanârka^iranaih sadvrttivâkyâtmakair 
dhvastâjnânatamascayena 2 gurunâghoràdinâ sambhunâ | 
tattvajnànabubhutsubhir budhavaraih samprârthitenâdarât 
tattvânàm miti s samgrahasya vivrtir laghvî sphutà 4 nirmitâ || 
ity aghoraéivâcàryaviracità tattvasamgrahalaghutikâ samâptâ || 

1. -ârka- D E F G : -àkhya- A B C. 2. -tamascayena A B C D E F : tamonvayena G. 3. -nâm miti- 
E : -nâm ati- C D, -nâm iti A B F. 4. sphutà A B C E F : sphutam D. 

Le Maître Aghorasambhu chez qui les ténèbres de l’ignorance ont été dissipées 
par les rayons que sont les phrases de la Sadvrtti, du Soleil qu’est le vénérable 
Khetakanandana, a, par respect pour la prière d’excellents lettrés désireux de 
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s’éveiller à la connaissance des Essences, composé un commentaire léger et clair sur 
le Compendium qui fait connaître 1 les Essences. 

Ainsi s’achève la Glose légère du Compendium des Essences composée par 
Aghorasivâeârya. 

1. Les lectures « iti samgrahasya » et «atisamgrahasya» ne nous paraissant pas pouvoir donner de 
sens satisfaisant, nous adoptons la lecture restante «mitisamgrahasya » où miii serait un équivalent de 
pramâna. Et le titre de l’ouvrage, Tatlvasamgraha, serait pris par Àghorasiva comme signifiant un 
compendium des moyens de connaissance établissant les Essences. L’on a vu, en effet, Aghorasiva faire 
ressortir tout ce qui dans la présentation des Essences par Sadyojyoti pouvait être preuve de l’existence 
de ces diverses notions. 
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Introduction 

The System of prosody is probably the most indigenous and original part of 
Tamil grammar, having at least two important éléments (acai and lalai) which in 
this form won’t occur in any other of the great prosodical Systems known to us, 
including the Sanskrit traditions. 
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Prosodical prescriptions play an important rôle in the composition of large parts 
of Tamil literature, especially in the postclassical and neo-classical strata. Many a 
grammatical formation and choice of expression by the poets will be due to metrical 
requirements only, which is true mainly for numerous works that originated during 
the 18. and 19. century. During this period, a wave of “neoclassical” literature 
arose, including many pièces that may be evaluated rather with a view to their 
prosodical formation only than regarding their contents. Moreover even in earlier 
strata of Tamil literature the diction and grammatical formation of works 
composed in the oenpâ - métré must be largely influenced by the prosodical 
requirements, as uenpâ is a very strict métré. Hence, a true évaluation of Tamil 
poetical works must necessarily take into account their “technical” aspects, too. 

The présent paper aims at introducing and explaining the basic éléments of 
Tamil verse-formation to a non Tamil-speaking public. It is meant as a very first 
introduction to the subject, purposely leaving out the very detailed and 
complicated problems that arise from a close study of the original grammatical 
literature and which will be reserved for further publications. Nevertheless, tbis 
opportunity was made use of for introducing a number of new (or newly defîned) 
technical terms as explained here in Part Two, § II. 0.1. 

As far as the true indigenous Tamil tradition of prosody is concerned, not 
merging largely with éléments from Sanskrit — which is well the case in later 
times — we hâve to distinguish two main streams: 

— what is called here “the old tradition” is based on Ceyyuliyal, the eighth 
chapter of Porulatikâram of Tolkâppiyam , the most ancient Tamil grammar 
existing today, dating from about the beginning of the Christian era; 

— what is referred to here as “the later tradition” reflects the views mainly of 
Yàpparunkalakkârikai and — to some extent—Yâpparunkalam, both works dating 
from the 10. century AD and serving as the main reference works for questions 
concerning prosody up to the présent day (which is true mainly for the Kârikai). 

Tolkâppiyam knowns 34 éléments of prosody, treating a literary composition in 
its entireness, including questions of style and euphony, whereas the later tradition 
is restricted to the six basic éléments and the descriptions of the types of verses 
only, as represented here in the First Part of this paper. 

Despite from the different treatments of literary works — Tolkâppiyam keeping 
in view the whole of the literary composition in ail its aspects, while the later works 
refer to the technical aspects only — there are a number of différences regarding the 
définitions of certain technical terms that are common to both the traditions. It 
occurs that a term, introduced and defîned by Tolkâppiyam , is embraced by the 
later tradition but gets a new définition there. In cases as for instance the names of 
the different types of aii (cf. §§5.1., 5.2., II.5.1 ., 1 1.5.2.) this doesn’t cause any 
problem, as the définitions are clear and simple in both traditions. But there are 
other cases (e.g. the terms icai and ôcai), for which more detailed studies are still to 
be carried out, before we can arrive at a full compréhension of these terms 
themselves and the différence of their définitions in the two streams of tradition. In 
such cases (e.g. § 7.7.), what has been said here, should be regarded as a first 
approach only. 

The most important différence, however, lies in the fact that the later tradition 
has the tendency to simplify the handling of several crucial problems discussed in 
detail in Tolkâppiyam. For instance the fact of not recognizing the two subtypes of 
metreme, viz. nêrpu and niraipu as such, leads to a different form of scanning the 
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respective metrical feet within a stanza in the later tradition, reserving the right, 
however, to corne back to the methods of the old tradition whenever it may be 
useful or necessary (‘metri causa’). In this paper we will mainly adopt the ways and 
methods of the later tradition, which are still in use today, and we will point out 
here and there only the different définitions and methods of the old tradition, 
without going too far into details, which would lead to unnecessary confusion rather 
than to useful élucidation. 

This paper is divided into two parts. The First Part, “Methodical Description of 
the System of Tamil Prosody”, describes in two large chapters the six basic 
éléments from which the Tamil prosodical System is built up (Chapter One) and the 
most important ones of the different Types of Verses of Tamil literature (Chapter 
Two). The Second Part offers “Annotations and Illustrations” for ail those 
paragraphs of the First Part which are marked by an asterisk (*). Besides offering 
some basic - information about Tamil grammatical théories, that are needed as a 
background for the understanding of several features of the Prosodical System, this 
Second Part consists mainly of examples drawn from different grammatical works 
and their commentaries, as well as from parts of Tamil literature, too, in order to 
“illustrate” the rules and descriptions given in a very condensed and theoretical 
form in the First Part. By this type of layout we thought of rendering the paper 
useful in two ways: The two parts together serve as an introductory textbook on 
Tamil prosody, while the First Part alone may be used as a short and practical 
reference book, too, being accessible through the complété Index of Tamil technical 
terms, which is mainly referring to the First Part only (cf. introductory remarks 
preceding the Index). 

As was already hinted at earlier, this paper introduces some newly coined or 
newly defined technical terms in English for their counterparts in Tamil 
grammatical terminology. Traditional Tamil grammar, and particularly Tamil 
prosody, contains quite some features and théories that are unique and explainable 
within their own system only. Earlier studies on Tamil grammar, including those 
undertaken by the first missionaries and — in a way — “fathers of European Tamil 
studies”, render the Tamil technical terms into terms common within our own 
grammatical Systems, hence always largely influenced by Latin (or Old Greek) 
théories of grammar and thus bearing connotations which are not suitable to the 
Tamil system. In the same way, the modem development, applying new linguistic 
terms borrowed from different schools of modem linguistics and always carrying 
with them backgrounds of particular Systems of grammatical theory, is not really 
helpful in the task of trying to understand (and to make understand) traditional 
Tamil grammar. Obviously, the only way to solve this problem is to coin new terms, 
using éléments of terms already existing and shaping them into a form applicable to 
the spécial features of Tamil tradition and — in some cases — to expand or to restrict 
the définitions of existing terms which are basically applicable to the Tamil system. 
A first endeavour in this direction was undertaken here concerning the terms for the 
six basic éléments of Tamil Prosody (cf. Part Two, § II.0.1.). 

Finally, it should be mentioned that ali the examples hâve been given in the 
Tamil original only without any translation (with a very few exceptions only at 
instances where a translation was necessary in order to make the explanation clear). 
The examples serve to illustrate formai and technical features of the verses only, 
hence, their contents are not being discussed in this paper. This paper forms the 
introductory part of an intended sériés of publications on Tamil prosody, 
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representing the results of a research project, which is in progress, financed— in the 
beginning stage— by the Government of India and the German Academie Exchange 
Service (DAAD), and further by the Institut Français de Pondichéry. The project 
aims at translating the major works on Tamil prosody and at setting up a glossary 
of technical terms. It will comprise the following parts: 

— translation of Yâpparunkalakkàrikai with the commentary of kunacàkarar; 

— translation of ceyyuliyal of Tolkâppiyam , under considération of the three 
commentaries; 

— translation of Yâpparunkalm with an ancient oiruttiyurai; 

— translation of the Yâppu-patalam of Viracôliyam ; 

— compilation and translation of ail the stanzas used as examples in the works 
mentioned above; 

— index cum glossary of technical terms. 
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PART ONE 


METHODICAL DESCRIPTION 
OF THE SYSTEM OF TAMIL PROSODY 


ChAPTER ONE 

URUPPIYAL 

THE COMPONENT ELEMENTS 


0. The basic System. 

* 0 . 1 . 

The basic System of Tamil prosody is divided into six éléments: 

1) eluliu “phone”; 

2) acai “metreme”; 

3) cïr “metrical foot”; 

4) talai “linkage”; 

5) ali “(metrical) line”; 

6) totai “ornament”/“ornamentation’\ 

In what follows, each of these éléments will be dealt with separately. 

*1. ELUTTU “Phone”. 

* 1 . 1 . 

In defming elattu, Tamil grammar sets up three distinctions: 
a) Division into primary (mutai) and secondary (cârpu) “phones”. 

Primary phones are of two types: 

1) vowel ( uyir )] 

2) consonant (mey). 

Secondary phones are of ten types: 

1) consonant-vowel combination ( uyirmey ), e.g. ka, ki, ku ; ca ; la ; etc. 

2) âytam ; 

3) voweI-a(ape(ai; 

4) consonant-a/apefai; 

5) overshort i ( kurriyalikaram )\ 
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6) overshort u ( kurriyalukaram )\ 

7) shortened ai (aikârakkurukkam)', 

8) shortened au (aukârakkurukkam); 

9) shortened m ( tnakarakkurukkam ); 

10) shortened à ylam. 

b) Vowels are divided into short ones (kuril) and long ones (netil). 

Short vowels are: a, i, u, e, o. 

Long vowels are: â, î, ü, ê, ai, ô, au. 

c) Consonants are divided into three groups ( inam ): 

1) hard consonants ( vallinam ): 
k, c, t, l, p, r; 

2) soft consonants (mellinam): 
fi, n, n, n, m, n ; 

3) middle consonants ( ilaiyinam ): 
y j l i? L> \' 

Here, we are mainly concerned with the division into short and long vowels (or 
syllables), as they form the basis for the définition of acai or “metreme” (see below, 
2.). 

* 1 . 2 . 

In counting the “phones” of a metrical line (ali, see below, 5.), the following 
ones may be skipped in case they would otherwise conflict with the particular rules 
for “linkages" (see below: cîr, 3. and lalai, 4.), viz. 

a) a consonant without a following vowel; 

b) overshort /; 

c) overshort u; 

d) alapetai. 

1.3. 

The signiflcance of elutlu for the System of Tamil prosody is threcfold: 

1) eluttu form the constituent parts of an acai, 

2) metrical lines (ali) may be classified according to the number of eluttu 
they contain (acc. to Tolkâppiyam ); 

3) several features of “ornament” are defîned with reference to the quality 
of consonants (cf. 1.1. c.). 


2. ACAI “Metreme”. 

2 . 1 . 

acai forms the primary component of Tamil métrés (hence, we call it 
“metreme”). It is composed of eluttu and forms itself part of a metrical foot or cîr 
(see below, 3.). A “metreme” need not necessarily be identical with a “syllable”, as 
one single acai may comprise two or even three syllables (see below: 2.4. and 2.7.). 

2 . 2 . 

There are two main kinds of acai , namely 

nër-acai and 
nirai-aca i. 
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* 2 . 3 . 

ner-acai is monosyllabic. It may consist of either one short syllable or one long 
syllable, either of winch may be open (i.e. ending in a vowel) or closed (i.e. ending in 
a consonant). 

Thus, one nêr-acai may be made up of one syllable of any of the following types. 
Syllable-initial consonants are irrelevant and hence put into brackets here. 

(C)V i.e. short and open; 

(C)VC i.e. short and closed; 

(C)V i.e. long and open; 

(C)VC i.e. long and closed. 

* 2 . 4 . 

nirai-acai is always disyllabic with an obligatorily short (both by nature and by 
position, hence always short and open) first syllable, while the second syllable is 
unrestricted as to quantity and structure. Thus, any of the following combination 
types of two syllables may constitute a nirai-acai. 

(C)V — CV 
(C)V — CVC 
(C)V — CV 
(C)V — CVC 

* 2 . 5 . 

The différence between nêr-acai and nirai-acai may be defined as follows: 

a) nêr-acai is monosyllabic and unrestricted as to measure and structure; 
nirai-acai is disyllabic, with the first syllable short. 

b) nêr-acai occurs either where one metrical foot starts with a long syllable, or 
where on single syllable regardless of its measure and structure remains 
within one metrical foot, not forming part of a disyllabic structure. 
nirai-acai occurs wherever one short syllable is followed by another syllable 
within the same metrical foot. 

2 . 6 . 

As symbols for these two main types of acai, we take: 

— for nër (the single stroke indicating its monosyllabic nature) and 
= for nirai (the double stroke indicating its disyllabic nature). 

* 2 . 7 . 

The ancient tradition of Tamil prosody (Tolkâppiyam) mentions two subtypes 
of metremes in addition to the two main types, namely nërpu and niraipu. They 
consist of a sequence of one nër or one nirai followed by a syllable containing (or 
made up of) an overshort u or normal short u (except from words having alltogether 
two short syllables only. Moreover, the (over)short u should not be followed by a 
consonant). 

This last syllable, ending in (over)short u need not necessarily count for the 
metrical analysis but may be regarded as an appendix to the preceding acai. 

Thus, a disyllabic structure of one long syllable followed by one syllable 
containing (over)short u may count as one single metreme of the type nërpu (e.g. 
vêtu, âru, etc.). 

By the same token, a structure consisting of three syllables, with the first one 
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short and open and the last one ending in (over)short u may count as one single 
metreme of the type niraipu (e.g. vayiru, kaliru, katavu, etc.). 

The later tradition of Tamil prosody has lost the désignations as nêrpu and 
niraipu for these subtypes, though retaining the phenomenon at least in one 
context (cf. venpà). Here, the subtypes are defîned as nér and nirai extended by one 
(over)short u respectively. 

For the sake of easy understanding and clear définition, we will retain the old 
dénominations here and in the following. 

2.8. 

As symbols for these two subtypes of acai we take: 

— (- for nêrpu and 
= + for niraipu. 

3. CÎR “Metrical Foot”. 

3.1. 

cîr is composed of acai and forrns itself part of ali or the Metrical line. 

There are four kinds of cîr , according to the number of acai contained in it: 

cîr of one acai 
cîr of two acai 
cîr of three acai 
cîr of four acai 

Bach kind of cîr is traditionally denoted by a patternword whioh itself 
constitutes an example for the respective cîr. The pattern does not only refer to the 
internai structure of the cîr but is also indicative of its outer form, i.e. one-arai cîr, 
two -acai cîr, etc. 

The patternwords will be given below in their systematic places. 

*3.2. 

cîr consisting of one acai. 

There are two main types of this cîr , consisting either of one single nêr or of one 
single nirai. 

nêr pattern: nâl 
nirai malar 

There are two subtypes of this cîr , consisting either of one nêrpu or of one 
niraipu (according to the terminology of Tolkâppiyam, which we will retain here). 

nêrpu pattern: kâcu 
niraipu pirappu 

These one-acai cîr occur only at the end of a venpà stanza. They are called as 
acai-cîr (“cîr of [one] acai"). 

*3.3. 

cîr consisting of two acai. 

There are four kinds of this cîr, viz. 

nër-nër pattern: tëmâ 
nirai-nër pulimâ 

nirai-nirai karuvilam 

nër-nirai küvilam 
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These four belong mainly to the métré called âciriyam or akaval , hence they are 
called âciriya-cïr or akavarcîr. Another désignation is iyarcïr (from iyal “nature” : 
“natural cfr”). 

* 3 . 4 . 

cîr consisting of three acai. 

There are eight kinds of this cîr which are formed by adding either one nër or 
one nirai to each of the aforementioned two-acai cîr , viz. 

nër-nër-nër pattern: lëmânkây 
nirai-nër-nër pulimânkây 

nirai-nirai-nër karuvilankây 

nër-nirai-nër kûvilankây 


ner-ner-mrai 
nirai-nër-nirai 
n ira i-n ira i-n irai 
nër-nirai-nirai 


tëmânkani 

pulimânkani 

karuuilankani 

kùvilankani 


These eight cîr are called uri-cîr. Among them, the four ending in -nër (pattern: 
-kây) belong to the venpâ- métré, hence they are called vencîr. The four ending in - 
nirai (pattern: -kani) belong to the vancippâ- métré, hence they are called vanci-cîr. 


* 3 . 5 . 

cîr consisting of four acai. 

There are sixteen kinds of this cîr which are formed by adding either one nër or 
one nirai to each of the aforementioned three-acai cfr, viz. 


nër-nër-nër-nër 

pattern: tëmâlanpü 

nirai-ner-ner-ner 

pulimâtanpû 

nirai-nirai-nër-nër 

karuvilantanpü 

nêr-nirai-nër-nêr 

küvilanlanpü 

nër-nër-nirai-nër 

lëmânarumpû 

nirai-nêr-nirai-nër 

pulimânarumpü 

nirai-nirai-nirai-nër 

karuvilanarumpü 

nër-n ira i-n ira i-nër 

küvilanarumpü 

nër-nër-nër-nirai 

iëmâlannilal 

nirai-nër-nër-nirai 

pulimatannilal 

nirai-nirai-nër-nirai 

karuvilalannilal 

nër-nirai-nêr-nirai 

küvilatannilal 

nër-nër-nirai-nirai 

lëmânarunilal 

nirai-nër-nirai-nirai 

pulimànarunilal 

n i ra i-n ira i-n ira i-n i ra i 

karuvilanarunilal 

nër-nirai-nirai-nirai 

küvilanarunilal 


These cîr are common in the vancippâ métré only. There occur rarely in kali and 
akaval métrés, but never in venpâ. They are called polu-cïr. 


3 . 6 . 

As mentioned above (3.1.), the patternwords not only show the internai 
structure of the cfr but are also indicatives of its outer form. Thus, the expression 
“mâ-cfr” dénotés a two-acai cîr ending in nër (patterns: të-mâ, puli-mâ), etc. 
Moreover, the types of cîr may be named after the métrés to which they mainly 
belong. 
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Ail these désignations may be schematized as follows: 


Number of acai 

General name(s) 
of ail the cïr 
of this type 

N a mes of the 
nër-ending cïr 
of this type 

N âmes of the 
nirai-ending cïr 
of this type 

1 

acaiccïr 

nâl-cïr 

malar-cïr 

2 

âciriyaccîr 

akavarcïr 

mâ-cîr 

vilam-cïr 


iyarcïr 



3 

uricclr 

kây-cïr 

kani-cïr 



vencïr 

vanci-cïr 

4 

potuccïr 

pü-cîr 

nilal-cïr 


4. TA\A1 “Linkage”. 

4 . 1 . 

talai governs the way of linking two successive cïr , i.e. the combination of the 
final acai of the first cïr with the first acai of the following cïr. This combination 
may be “agreeing” (onriya) or “disagreeing” (onrâta), i.e. combination of two acai 
of the same type ( nër with nër or nirai with nirai ), or of different types ( nër with 
nirai or nirai with nër). 

Two criteria are important for the définition of the different types of talai , viz. 

1) type and structure of the preceding cfr; 

2) “agreeing’ '/“disagreeing”. 

4.2. 

There are seven types of talai , viz. 

1) âciriya-talai, agreeing in nër, 

2) âciriya-talai, agreeing in nirai; 

3) oencïr-uenlalai; 

4) iyarcïr-ventalai; 

5) vafici-talai, agreeing; 

6) vafici-talai , disagreeing; 

7) kali-talai. 

Each of these types will be explained in what follows. 

*4.3. 

1) âciriya-talai , agreeing in nër. 

If one nër follows a mâ-cïr, the linkage is of this type. 

Expressed in symbols: — — -+ — 

*4.4. 

2) âciriya-tal,ai , agreeing in nirai. 

If one nirai follows a vilam-cïr, the linkage is of this type. 




















INTRODUCTION TO TAMIL PROSODY 


175 


Hence, an âciriya-talai is always agreeing, either in nër, or in nirai. In case, a 
disagreeing combination would be found after an âciriya-cïr (i.e., nirai after mâ-cïr 
or nër after vilam-cïr ), the linkage belongs to another type (cf. below, 4.6.), 

*4.5. 

3) vencir-ventalai. 

If one nër follows a kây-cîr (i.e. vencïr), the linkage is of this type. 


(The combination of nër after a pü-cîr is also understood as belonging to this 
type of linkage, though a pü-cîr is not permitted in the venpâ and may not be 
termed as “vencîr” . Hence, this type of linkage with a pü-cîr as its flrst member will 
also never occur in a venpâ.) 

*4.6. 

4) iyarcïr-ventalai. 

If one nirai follows a mâ-cîr, or if one nër follows a vilam-cïr, the linkage is of 
this type. 


An iyarcïr-ventalai thus is the disagreeing linkage with an iyarcïr as its first 
member. (Compare 4.3 and 4.4.) 

*4.7. 

5) vanci-talai, agreeing. 

If one nirai follows a kani-cïr or a nilal-cïr, the linkage is of this type. 

With kani-cïr. (With nilal-cïr : 



6) vanci-talai, non-agreeing. 

If one nër follows a kani-cïr or a nilal-cïr, the linkage is of this type. 
With kani-cïr : (With nilal-cïr: 
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In both kinds of vanci-talai , the linkages with a kani-cïr as the first member 
hâve to be considered as the main types, whereas the linkages with a nilal-cïr as the 
first member are subordinate. They hâve been classified here, as there exists no 
spécial type of lalai for ail the four-acai cïr. 

*4.9. 

7) kali-talai. 

If one nirai follows a kây-cïr (or a pü-cîr ) the linkage is of this type. 

A kali-talai is always non-agreeing. 

With kây-cïr. (With pü-cïr: 


The linkage with kây-cïr as its first member forms the main type of kali-talai , 
whereas the linkage with pü-cïr as its first member is subordinate; cf. 4.7 and 4.8. 

5. ATI “Metrical Line”. 

*5.1. 

There are different kinds of définition for ati, seen from different points of view. 

a) ali is that in which one or more lalai occur. (This définition is based on the 
object of describing each component part of poetry as built from the parts 
mentioned before. Thus, acai is built from eluttu, cïr is built from acai, lalai is built 
from cïr , hence, ali must be built from lalai); 

b) Tolkâppiyam describes ati as that which has four cïr and that in which lalai 
and total occur. Hence, here, the définition of ali sets up the four-rfr line as the 
“standard” or “idéal” line, and it moreover is made clear, that the term ali refers to 
the poetical line alone, having the quality of a spécifie rhythm created by the 
different types of linkage (lalai) and containing ornaments (lolai); 

c) There are five different forms of ali, defined with reference to their respective 
measure. Tolkâppiyam bases the définition of these five different kinds of ati on the 
“standard line” having four cïr; the five different forms of ati are distinguished 
with regard to the number of eluttu they contain within their four cïr. The later 
tradition on the other hand, defines the different kinds of ali with regard to the 
different number of cïr they contain. However, the names introduced by Tolkâp- 
piyam are retained by the later tradition. 

*5.2. 

In the following synopsis, the five kinds of ali are shown with their different 
définitions according to the two different traditions of Tamil prosody as described 
above (5.I.C.): 

définition with regard to the number of e[utiu within a four-cfr line (Tolkâ- 
ppiyam); 

définition with regard to the number of cïr within one line (later tradition). 
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Synopsis of ati. 


Number of cîr 
(later tradition) 

Name of the type of ati 

Number of eluttu 
within a line 
of four-cfr 
(Tolkâppiyam) 

2 

kuralati 

“dwarf line” 

4-6 

3 

cintati 

“short line” 

7-9 

4 

alavati 

“standard line” 

10-14 

5 

netilati 
“long line” 

15-17 

more than 5 

kalinetilati 

“extremely long line” 

18-20 


6. TOT AI “Ornament” / “Ornamentation”. 

* 6 . 1 . 

totai dénotés the several kinds of “ornament” (including allitération and rhyme) 
as well as several methods of ornamentation; the kinds of ornament may occur 
either in several Unes (ati), i.e. ati-totai, or — within one line — in several metrical 
feet ( cîr ), i.e. cîr-totai. 

6 . 2 . 

There are five kinds of ornaments and seven methods of ornamentation. The five 
kinds are relevant for ati-totai as well as for cîr-totai. The seven methods are 
relevant for cîr-totai alone, as they regulate the distribution of ornaments within 
one line. 

The five kinds of ornaments are called: 

1) mônai; 

2) etukai; 

3) iyaipu; 

4) muran; 

5) alapetai. 

The seven methods of ornamentation are called: 

1) inai; 

2) polippu; 

3) orüu; 

4) külai; 

5) mèrkatuvây; 

6) kîlkkaluvây; 

7) murru. 

Each of these will be explained in what follows. 
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*6.3. 

The five kinds of omament. 

1) mônai: “allitération” of the first phone ( eluttu ). 
Example: animalar... 

arikkurar... 


2) etukai: “rhyme” of the second phone, while the first phones of the rhyming 

words- must be equal in measure. 

Example: arultarum... 

porultarum... 

(Here, the second phones, -rut-, are rhyming, while the first phones 
are short in both cases: a- and po-.) 

3) iyaipu: “end-rhyme” (i.e. rhyme of the last phone ( eluttu ) or metreme (acai) 

or metrical syllable (cïr)). 

Example: puyalë kulalë mayilë yiyalë. 

4) muran : This is not a sound-based ornament (as allitération or rhyme), but 

rather an element of stylistics or rhetorics. It may be described as 
“antithesis” or a sort of “oxymoron”: Two antithetical words are 
opposed to each other with regard to their meaning. 

Example: periyôrai viyatlalum 
ciriyôrai ikaltalum 

(There are two muran in these Unes: periyôr “the great ones” are 
opposed to ciriyôr “the small ones”, and viyattal “praising” is 
opposed to ikallal “scolding”.) 

5) alapetai: In this kind of ornament, only the quantity of the phone (i.e. the 

overlengthening) is of importance, whereas the quality is irrelevant. 
alapetai-lotai exists with vowel -alapetai as well as with consonant- 
alapetai. Hence, âa, ïi, ùu, etc., may mix with each other to form 
this kind of ornament. 


*6.4. 

The seven methods of ornamentation. 

These apply to cïr-totai only. The définitions are based on the alavati (i.e. line 
built from four cïr). The seven methods of ornamentation describe the distribution 
of the spécifie kind of ornament among the four cïr of one line. Each of the five 
kinds of ornament may occur in each of the seven methods of ornamentation. 

The nanties and characteristics of these seven methods of ornamentation may be 
seen from the following chart: 


Method of ornamentation 

First 

cïr 

Second 

cïr 


Fourth 

cïr 

inai 

X 

X 



polippu 

X 


X 


orüu 

X 



X 

kûlai 

X 

X 

X 


mërkaiuvây 

X 


X 

X 

kïlkkaiuvây 

X 

X 


X 

murru 

X 

X 

X 

X 
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*6.5. 

There are three more types of totai, which were in older times obviously less 
common than the aforementioned ones. They are: 

1) centotai : blank verse; no rhyming or allitération at ail; 

2) irattai-totai : répétition of one cîr (or one full line); 

3) antâti-totai : One acai or cîr concluding one line (or stanza) is taken up again 

at the beginning of the next line (or stanza). 

This type of totai, however, is met with very frequently from 
post-classical times of Tamil literature onwards. 


Chapter Two 
CEYYULIYAL 

THE TYPES OF VERSES 


7. On verses in general. 


7.1. 

Two main groups are to be distinguished: 
pâ — main type of verse; 

pâvinam — subtype of verse. 

7.2. 

The main types of verses are: 

venpâ; 

âciriyappâ; 

kalippâ; 

vancippâ; 

maruipâ. 

The first four of these only are of major importance, while maruipâ is a 
combination of éléments from venpâ and âciriyappâ, hence not being original. 

Each of these main types of verses has different forms which however are not to 
be confounded with the “subtypes”. (Cf. 7.3.) 
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pâvinam are subtypes, associated with the first four of the main types of verses. 
There are mainly three of these subtypes, namely tâlicai, turai and uiruttam. 

7.4. 

Verses are mainly defined with regard to the forms of cïr and talai and to the 
number and forms of ali they are made up from. 

*7.5. 

Another distinctive feature, mainly of the venpâ verse-types, is vikarpâ (lit.: 
“variety”), which refers to lotai (cf. 6.), and more precisely to elukai, the rhyming of 
the second phone of the lines within one stanza. 

If ail the lines of a stanza are rhyming in their second phone, the stanza is 
oruoikarpa (i.e. “one variety”). If there are two different sets of rhyme, or if, in a 
stanza with three lines only, two of them are rhyming and the third line has another 
sound, the stanza is iruvikarpa (i.e. “two varieties”). iruvikarpa is also a stanza of 
two lines, if there is no rhyming in their second phones. If there are either more 
than two different sets of rhyme, or (in a stanza of more than two lines) no rhyme at 
ail, thus giving more than two different phones in the place indicated, the stanza is 
palavikarpa (i.e. “many varieties”). 

*7.6. 

Some verse forms hâve as one characteristic a taniccol (i.e. “detached word”) or 
taniccïr (i.e. “detached metrical foot”). These taniccol are in most cases shown in 
writing by a dash put before them. (Not so in kalippâ, where taniccol forms a whole 
line by itself.) In certain cases (shown below, in their systematic places) the taniccol 
must be rhyming with certain other cïr of the stanza. 

7.7. 

One of the main aspects of a verse is its rhythm, called ôcai. This is defined by 
the spécifie talai which mainly belong to the spécifie type of verse. 
ceppal-ôcai (with ventalai ) belongs to venpâ; 

akaval-ôcai (with âciriya-talai) belongs to âciriyappâ; 

lullal-ôcai (with kali-talai) belongs to kalippâ; 

lûnkal-ôcai (with vanci-lalai) belongs to vancippâ. 

Most verses use more than one simple type of talai. Thus, the rhythm differs and 
will hâve some sub-forms, which are called icai. There are mainly three different 
forms of icai, namely ënlicai, tùnkicai, olukicai. They may be defined only with 
reference to the different kinds of talai that are permitted in the different métrés. 
Hence, they will be explained in their systematic places here. 

8. 1. VENPÂ and 2. VENPÂVINAM. 

8.1. VENPÂ. 

* 8 . 1 . 1 . 

A venpâ may contain iyarcïr (cf. 3.3.) and kày-cïr (cf. 3.4.) only. Only veneïr- 
ventalai (cf. 4.5.) and iyarcïr-ventalai (cf. 4.6.) are allowed. There are four cïr in each 
line except the last one which contains three cïr only. Thus, a venpâ is made up of 
alavati and cintati (cf. 5.2.). The last cïr of the last ali must be an acai-cïr, i.e. a cïr of 
the type nâl, malar, kàcu or pirappu. 
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8 . 1 . 2 . 

Referring to its rhythm, venpâ is also called ceppal (i.e. “déclaration”). As was 
shown above (cf. 7.7.), there are three forms of icai which are to be defined for the 
venpâ métré as follows: 

a) ënticai-ceppal: only vencîr-ventalai occurs throughout the stanza; 

b) tünkicai-ceppal: only iyarcïr-ventalai occurs throughout the stanza; 

c) olukicai-ceppal: vencîr-ventalai and iyarcïr-ventalai both occur within one 

stanza. 


* 8 . 1 . 3 . 

There are five forms of venpâ which are defined by the number of ali that 
constitute the stanza and with regard to taniccol (cf. 7.6.). The five forms of venpâ 
are: 

kural-venpâ; 

nëricai-venpâ; 

innica ù-venpâ; 

cintiyal-venpâ; 

pakrotai-venpâ (i.e. pal-totai-venpâ). 

*8.1.4. kural-venpâ. 

A kural-venpâ contains two ali and hence becomes defined also as ôratimukkâl 
(i.e. “one line and three quarters”, the first line being an alavati with four cîr and 
the second a cinlali with three cîr only). 

It may be oruvikarpa or iruvikarpa (cf. 7.5.). 

*8.1.5. nëricai-venpâ. 

A nëricai-venpâ contains four ati , hence it is also defined as müvalimukkâl (i.e. 
“three fines and three quarters”). The last cîr of the second ati forms a taniccol (cf. 

7.6. ) which, in this case, must be rhyming in etukai-îorm (cf. 6.3., 2.) with the first 
cîr of the first ati and with the first cîr of the second ati , leading thus to a 
complicated and strictly defined scheme of rhyme within the stanza, as the first two 
ati must necessarily be rhyming in their first cîr and the same Sound pattern must 
occur again in the last cîr of the second ati. (Thus, in terms of cïr-totai , the second 
fine is rhyming in the orûu way, cf. 6.4.) 

A nëricai-venpâ normally is iruvikarpa (i.e. one set of allitération in the first two 
fines and another set in the last two fines), but it may also be oruvikarpa (i.e. ail the 
four fines having the same etukai in their first cîr). 

*8.1.6. innicai-venpâ. 

An innicai-venpâ contains four ati in the same way as nëricai-venpâ (cf. 8.1.5.), 
but it is without a taniccol , hence also without fixed rules regarding rhyme. 

It may be oruvikarpa or palavikarpa (cf. 7.5.). 

*8.1.7. cintiyal-venpâ. 

A cintiyal-venpâ contains three ati and is also defined as ïralimukkàl (i.e. “two 
fines and three quarters”). 

It may be oruvikarpa or iruvikarpa (cf. 7.5.). 

It may hâve a taniccol in the same way as nëricai-venpâ (cf. 8.1.5.). In that case 
it is called nëricai-cintiyal-venpâ. It may be without a taniccol like innicai-venpâ (cf. 

8.1.6. ). In that case it is called innicai-ciniiyal-venpâ. 
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*8.1.8. pakrotai-venpâ. 

A pakrotai-venpâ contains between five and twelve ali, hence it is deftned as 
palavatimukkâl (i.e. “many lines and three quarters’ ). 

oruvikarpa and palavikarpa occur. 

8.1.9. Synopsis of venpâ. 

a) General (i.e. referring to ail the forms of venpâ): 

ali: alavati (ail lines but the last one) 

cintati (last line of a stanza only); 
cîr: iyarcîr 

kâycîr 

acai-cîr (very last cîr of a stanza only); 
talai: iyarcîr-ventalai 
vencïr-ventalai. 

b ) The five forms of venpâ are described again in short in the following chart. 
The five forms of venpâ: 


Name 

(subname) 

No. of 

ali 

taniccol 

vih arpa 

kural-venpâ 

2 

no 

oruvikarpa 

iruvikarpa 

nëricai-venpâ 

4 

y es 

oruvikarpa 

iruvikarpa 

innicai-venpâ 

4 

no 

oruvikarpa 

palavikarpa 

cintiyal-venpâ 

( nêricai-cintiyal-venpâ) 

( innicai-cintiyal-venpâ ) 

3 

yes 

no 

oruvikarpa 

iruvikarpa 

pakrotai-venpâ 

5-12 

no 

oruvikarpa 

palavikarpa 


8.2. VENPAVINAM. 

8 . 2 . 1 . 

There are two subtypes belonging to kural-venpà (cf. 8.1.4.) and three other 
subtypes of venpâ. They are: 

kural-vencenlurai; 

kural-tàlicai; 

ven-tâlicai; 

ven-lurai; 

veli-viruttam. 

*8.2.2. kural-vencenturai. 

A stanza of this type has two lines of equal length. There is no restriction on the 
number of cîr. 
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It should be of “flowing and regular” rhythm (which is not defined more 
precisely), and the contents should be of “excellent thought”. 

*8.2.3. kural-tâlicai. 

There are three forms of this subtype: 

1) A stanza containing two Unes of any length, but the second line shorter 
than the first one. 

2) A stanza with two equal lines (as in 8.2.2.), but with defective rhythm 
and not containing “excellent thought”. 

3) A kural-venpâ (cf. 8.1.4.) with a defective talai. 

*8.2.4. ven-tâlicai. 

There are two forms of this subtype: 

1) One stanza of the cintiyal-venpâ type (cf. 8.1.7.), but with defective 

talai. 

2) A combination of three stanzas of the cintiyal-venpâ type (cf. 8.1.7.), 
ail the three dealing with the same topic. 

*8.2.5. ven-turai. 

The stanza may contain between three and seven lines, the last few lines being 
shorter by a few cïr than the previous lines. There is no restriction on the number of 
cfr within each line. 

The rhythm may be continuous throughout the stanza, but it may also vary. 
(This rule refers to icai , which may or may not change within the stanza.) 

*8.2.6. veli-viruttam. 

The stanza has three or four lines with originally four cïr each. A taniccol is 
attached as fifth cfr to each single line of the stanza. The taniccol will be the same 
throughout the stanza; there are no rules for rhyming. 

This type is oruvikarpa or palavikarpa (cf. 7.5.). 

9. I. ÂCIRIYAPPÀ and 2. ÂCIRIYAPPÀVINAM. 

9.1. ÂCIRIYAPPÀ. 

9.1.1. 

An âciriyappâ may contain different kinds of cfr but it is usually made up of 
akavarcïr (cf. 3.3.) and vencîr (cf. 3.4.). Besides the two types of âciriya-talai (cf. 4.3. 
and 4.4.). other types of talai are permitted, too. 

An âciriyappâ must contain at least three lines and should not hâve more than 
1 000 lines. 

The types of ati differ with regard to the different forms of âciriyappâ and will 
be mentioned below, in their systematic places. 

There are no spécifie rules regarding vikarpa. 

9.1.2. 

With regard to its rhythm, âciriyappâ is called akaval (i.e. “calling, 
addressing”). The three forms of icai are to be defined as follows: 

a) ënticai-akaval: only âciriya-talai , agreeing in nër throughout the stanza; 

b) lürïkicai-akaval: only âciriya-lalai, agreeing in nirai throughout the stanza; 

c) olukicai-akaval: different types of talai mixed. 
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9.1.3. 

There are four forms of âciriyappà : 
nêricai-âciriyappâ; 
inaikkural-âciriyappâ; 
nilaimanlila-âciriyappâ; 
atimarimanlila-àciriyappâ. 

*9.1.4. nêricai-âciriyappâ. 

A stanza of this' type is made up mainly of alavati (cf. 5.2.). Only the 
penultimate line must be a ciniali. 

*9.1.5. inaikkural-âciriyappâ. 

In this type of verse, the first and the last line of the stanza must be alavati (cf. 

5.2. ), the other lines may be .of any type (though, kalinelilati does not occur 
frequently). 

*9.1.6. nilaimantila-àciriyappâ. 

This verse-type is made up only of alavati , without any exception. 

*9.1.7. atimarimantila-âciriyappâ. 

A stanza of this type is made up of alavati only, but it must be built in such a 
way, that each single line forms a complété structure by itself with regard to form 
and content, so that ail the lines of the stanza are freely interchangeable. 

9.2. ÂCIRIYAPPÀVINA M. 

9 . 2 . 1 . 

There are three subtypes belonging to âciriyappà : 

âciriya-tâlicai; 

àciriya-turai; 

âciriya-virullam. 

*9.2.2. âciriya-tâlicai. 

There are two forms of this subtype: 

1) One stanza made up of three lines of equal length (with no restriction 

on the number of cïr). 

2) A combination of three stanzas made up of three equal lines each, and 
ail the three stanzas dealing with the same topic. 

*9.2.3. àciriya-turai. 

This subtype has a stanza made up of four lines of any length, with the 
penultimate line shorter than the other ones. A slightly different form of this 
subtype has the first and the third line shorter than the other lines. 

An àciriya-turai stanza may or may not use the stylistic element of matakku , i.e. 
répétition of a line (or part of a line), each time with a different meaning. 

*9.2.4. àciriya-viruttam. 

This subtype has a stanza made up of four equal lines of the kalinetil type, i.e. 
line with more than flve cïr. 
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10 . KALIPPÀ. 


10 . 1 . 

kalippâ is a very complex métré and difficult to describe. The main difficulty 
lies in the fact that it is to be defmed more by means of content than by means of 
form. In what follows here, only the basic éléments and the most important forms 
and subdivisions of this métré will be described, not going too far into the details. 

10 . 2 . 

The rhythm of kalippâ is called tullal-ôcai (i.e. “jumping”). It has three forms: 

a) ënlicai-tullal: only kali-talai throughout the stanza; 

b) akaval-iullal : kali-talai and ventalai are mixed; 

c) pirinticai-tullal: ventalai and aciriya-talai occur together with kali-talai, too. 

10 . 3 . 

The most common cîr in a kalippâ are: 
kây-cîr starting with ni rai; 

iyarcîr (mostly karuvilam and küvilam. tëmâ and pulimà occur scarcely only); 
kani-cîr (only those having nër as middle part are permitted; but even they 
are rather rare in a kalippâ). 

10 . 4 . 

Regarding ali , there are no fixed rules valid for ail the types of kalippâ. Hence, 
the spécifie forms of ali will be mentioned in their systematic places. 

10 . 5 . 

kalippâ contains six éléments which occur in different combinations in the 
different forms of this métré. They are: 

1) iaravu; 

2) tâlicai; 

3) arâkam ; 

4) ampôtarankam ; 

5) taniccol; 

6) curilakam. 

Not ail these éléments will occur in ail the forms of kalippâ, as will be shown 
below (cf. 10.6. 1 .ff .). 

In what follows here, the six éléments will be described one by one. 

10.5.1. taravu. 

Iaravu mentions in short the theme or topic of the poem. It has between three 
and twelve Unes. Mostly küvilankây-cîr and karuvilankây-cïr are used. (Note, that 
the rules given in 10.3. are open to exceptions.) 

10.5.2. tâlicai. 

tâlicai is again taking up the topic of the poem as given in taravu and depicts it 
further, describing the same theme in several different ways (according to the 
number of tâlicai). There may be three or six tâlicai in a poem. Some poems even 
hâve twelve or more. 

One tâlicai has between two and four Unes, but it must always be shorter by at 
least one line than the preceding iaravu. Mostly küvilankây-cîr and karuvilankây-cïr 
are used. 
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10.5.3. arâkam. 

arâkam is employed for praising a God or a person. It may be very short, not 
having more than one or two lines, but it may also be longer (without details about 
the upper limit of lines). Mostly karuvilam-cîr are used. 

One line should not hâve less than four ctr. 

10.5.4. ampôtarafikam. 

ampôtarankam praises a person’s grâce or heroism or the grandeur of actions. It 
has mostly kây-cîr and iyarctr. An elaborate ampôtarankam has four parts: 

përen: 2x2 alavati; 

alaven: 4x1 alavati; 
ilaiyen: 8 X 1 (or 4 X 1) cinlali; 
cirren: 16 X 1 (or 8x1) kuralati. 

10.5.5. taniccol. 

taniccol in kalippâ is a single word forming a whole line by itself. It is used 
mostly as last but one element of a kalippâ, thus indicating the beginning of the 
poem’s final section. But some forms of kalippâ may hâve more than one taniccol 
interspersed between the different éléments. 

10.5.6. curitakam. 

curitakam is the last element of a kalippâ. It is in the form of either an 
âciriyappâ (cf. 9.1.) or a venpâ (cf. 8.1.). 

10 . 6 . 

There are three main forms of kalippâ, the first and third form having several 
subforms each: 

1) oltâlicai-kalippâ 

1) nêricai-ottâlicai-kalippâ; 

2) ampôlaranka-ollâlicai-kalippâ; 

3) vannaka-ottâlicai-kalippâ. 

2) venkalippâ 

3) koccaka-kalippà 

1) taraou-koccaka-kalippâ; 

2) tarav inai-koccaka-kalippâ; 

3) cikrâlicai-koccaka-kalippâ; 

4) pakràlicai-koccaka-kalippâ; 

5) mayankicai-koccaka-kalippa (with three subforms): 

a. tâlicai-orupôku; 

b. ampôtaranka-orupôku; 

c. oannaka-orupôku. 

10.6.1. ottâlicai-kalippâ. 

*10.6.1.1. nêricai-ottâlicai-kalippâ. 

This form consists of: 
one taravu; 
three tâ[icai; 
one taniccol; 
one curitakam. 
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*10.6.1.2. ampô îarafika-o t tâljcai-kalippâ. 

This form consists of: 
one taravu; 
three tâlicai ; 
one ampôtararikam; 
one taniccol; 
one curitakam. 

*10.6.1.3. vannaka-o ttàlicai-kalippà . 

This form consists of: 
one taravu; 
three tâlicai; 
four arâkam; 
one ampôtararikam; 
one taniccol; 
one curitakam. 

*10.6.2. venkalippà. 

This form consists of one taravu only. This taravu has many alavati and a 
prédominant lullal-ôcai (cf. 7.7. and 10.2.). The last line of the stanza behaves as in 
a venpâ, being a cintati and having as last cîr an acai-cïr (cf. 8.1.1. and 3.2.). A 
venkalippà must hâve more than four lines (without an upper limit). 

*10.6.3. koccaka-kalippâ. 

This form of kalippâ may take some of the six éléments (cf. 10.5.) only, may 

change their order, may enlarge or shorten them. There may occur lines with 
rhythms other than tullal-ôcai (i.e. not having kali-talai). Also lëmâ-, pulimâ-, 
karuvilaiïkani- and küvilankani-cïr may occur, which are uncommon in the other 
forms of kalippâ. 

*10.6.3. 1 . taravu-koccaka-kalippâ 

There are two different types of this form of koccaka-kalippâ : 

a) iyarraravu-koccaka-kalippâ , which consists of only one taravu. This type is 

usually built from four alavati having mainly (or even throughout) kây-cîr 
only. kali-talai will be prédominant, allowing only a few vencîr-ventalai in 
the stanza. 

b) curitaka-taravu-koccaka-kalippâ, which consists of: 

one taravu 
one taniccol 
one curitakam. 

*10.6.3.2. taravinai-koccaka-kalippâ. 

There are two different types of this form of koccaka-kalippâ : 

a) iyarraravinai-koccaka-kalippâ, which has two taravu only. 

b) curiiaka-taravinai-koccaka-kalippâ , which consists of: 

two taravu 
one taniccol 
one curitakam. 

*10.6.3.3. cikrâlicai-koccaka-kalippâ. 

This form is closely resembling nëricai-ottâlicai-kalippâ (cf. 10.6.1.1.), except for 
having a taniccol after each single element, hence: 
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one taravu; 
one taniccol; 
first tâljcai; 
one taniccol; 
second tâlicai; 
one taniccol; 
third tâlicai; 
one taniccol; 
one curitakam. 

*10.6.3.4. pakrâljcai-koccaka-kalippà. 

This form consists of: 
one taravu 

(one taniccol facultatively); 

more than three tâlicai 

(taniccol facultatively between the tâlicai ); 

one taniccol (after the last tâlicai ); 

one curitakam. 

*10.6.3.5. mayankicai-koccaka-kalippà. 

This form will take ail the six éléments (cf. 10.5.), but it may change their order 
and it may shorten or enlarge them, hence : 
two taravu; 
six tâlicai; 
aràkam; 

(again) tâlicai; 
ampôlarankam; 

one taniccol; 
one curitakam. 

There may occur kani-cîr with nirai as middle part, which are uncommon to 
other forms of kalippâ. 

There are three subforms of this type, which are called orupôku : 

a) tâlicai-orupôku has only 

one tâlicai 
one taniccol 
one curitakam; 

b) ampôlaranka-orupôku has 

either taravu or tâlicai 
shortened ampôlarankam 
one taniccol 
one curitakam; 

c) vannaka-orupôku has 

either taravu or tâlicai 
one taniccol (facultatively) 
four or more aràkam 
full ampôlarankam 
one taniccol 
one curitakam. 
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IL KALIPPÀ VIN AM. 

*11.1. kali-tâlicai. 

(Note: This tâlicai , which is the name of one of the subtypes of the kali métré, 
should not be confounded with the tâlicai in 10.5.2., where it dénotés one of the six 
éléments of kalippâ.) 

kali-tâlicai may consist of two or more lines, without an upper limit. The last 
line of the poem must be longer than the other lines, which should be of equal 
length. 

There are two forms of kali-tâlicai: 

1) One single stanza. (In poems of this type, and if consisting of four lines, the 
stylistic element of matakku, i.e. répétition of a line (or part of a line) each time with 
a different meaning, is often employed in the second and third ali). 

2) A combination of three verses on the same topic. 

*11.2. kali-turai. 

kali-turai is composed of four netilati (i.e. line having five cfr). 

*11.3. kali-viruttam. 

kaliüiruttam is composed of four alavati (i.e. line with four cîr). It does not 
employ tullal-ôcai (cf. 10.2.). It is built up mainly of iyarcîr, vencîr or vanci-cîr. 

*11.4. kattalai-kalitturai. 

It is composed of four netilati (i.e. line having five cfr). The first four cïr of each 
line should preferably be iyarcîr , and they must be connected in the venlalai 
manner (cf. 4.6. and 4.5.). The fifth cîr of each line must be küvilankây or 
karuvilankây . A kattalai-kalitturai should hâve as its last letter an -ë. 

11.5. kattalai-kalippâ. 

A kattalai-kalippâ contains eight half-lines with four cîr each. Each one of these 
half-lines must start with a nër-acai. Two half-lines together count as one full line, 
hence a kattalai-kalippâ contains four lines with eight cîr each. 

12. 1. VANCIPPÂ and 2. VANCIPPÂVINAM. 

*12.1. VANCIPPÂ. 

12 . 1 . 1 . 

vancippâ consists of kani-cïr (cf. 3.4.) and of ni[al-cîr (cf. 3.5.). It will take 
mainly vanci-talai (cf. 4.7. and 4.8.). It has kural-ati and cinlati. 

12 . 1 . 2 . 

The rhythm of vancippâ is called tünkal-ôcai (i.e. “of slow movement”). The 
three forms of this rhythm are to be defined as follows: 

a) ënticai-tünkal: only vanci-talai, agreeing, throughout the stanza. 

b) akaval-lünkal: only vanci-talai, disagreeing, throughout the stanza. 

c) pirinticai-tünkal: both forms of vanci-talai occur together with other forms 
of talai, too. 

12.1.3. 

A full vancippâ is built up as follows: 

three (or more) lines as described in 12.1.1./2; 
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one ta nie col (cf. 10.5.5.); 

one akaval-cariiakam (cf. 10.5.6.). 

* 12.2 . VANCIPPÂ VIN A M. 

12.2.1. vanchlâljcai. 

This subtype is composed of three stanzas, ail of them dealing with the same 
topic. Each of these stanzas consists of four lines with two cïr each. 

12.2.2. vanci-turai. 

This subtype has only one stanza built up from four lines with two cïr each. 

12.2.3. vanci-viruttam. 

This subtype has one stanza built up from four lines with three cïr each. 

*13. MARUTPÂ. 

13.1. 

maruipâ is composed of éléments of venpâ and of âciriyappâ. The first part of the 
stanza has the form of a venpâ (cf. 8.1.), the second part (mainly the last two lines) 
has the form of an âciriyappâ (cf. 9.1., especially 9.1.4.). 

* 13.2 . 

Different forms of maruipâ may be defined only with regard to the contents or 
thèmes of the respective poem. maruipâ will be employed mainly in some turai of 
the puram-ge nre of Tamil poetry, mainly in puram-kaikkilai , vâljlu , vâyuraivâlttu 
and ceviyariuurüu. 



PART TWO 


ANNOTATIONS AND ILLUSTRATIONS 


110 . 1 . 

The old tradition of Tamil prosody (Tolkâppiyam) enumerates 34 éléments, 
including those listed above, except talai. (Nevertheless, talai is treated in some 
detail in Tolkâppiyam too.) The high number of éléments in this ancient treatise is 
due to the fact that these “literary compositions” are considered in ail their aspects, 
not only with regard to prosody proper as in the later grammatical works. 

Some notes on the English nomenclature chosen (or coined) here for the “six 
éléments” seem to be necessary: 

2. eluttu “phone”. 

It appears to be highly difficult (if not impossible) to comprise the whole concept 
of eluttu within one single term in English, and more so with regard to eluttu in 
poetics. Previous translations mostly use the term “letter” which refers mainly to 
the graphie or alphabetic aspect and by this reflects the obvious etymological 
dérivation of the Tamil term from the verb e[utu “to write”. But this is only one 
part of the whole and — for our purpose — the most peripheral one. Other 
translations use the term “sound”, which seems to be more appropriate in the 
circumstances given here, but which anyhow carries the connotation of “a basic, 
single phonetic unit” — and e[uliu may comprise more than that. D. Albert, in his 
translation of Tolkâppiyam (cf. Bibliography) discusses this problem in short and 
tries to find a solution by explaining eluttu as “Phonemic Représentation” 
(pp. xii f.), which is unprecise, as there are a number of éléments which count well 
among the eluttu, but which are never “phonèmes” in the exact linguistic sense (e.g. 
alapelai or âytam). To put it briefly: We can’t dépend on any of the previous 
endeavours, but should rather try to find another term which is general enough to 
offer the possibility of being interpreted (or: newly defined) within this very spécial 
connotation. By purpose we chose a term which is rather uncommon and very 
seldom used, hence — by the same token — would be free of any spécial connotation 
and open to a new définition. Let us state, then, that by the term “phone” we want 
to designate ail the possible components of the Tamil term eluttu together, laying 
some stress anyhow on the phonetical aspects. 

eluttu may dénoté the graphie or alphabetical sign, the symbol drawn to 
represent a single sound as well as a whole syllable (and this alone is sufficient — 
strictly speaking — to reject the term “letter” which refers to the “alphabetic 
script” rather than to a syllabic one). 
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eluttu dénotés a single sound (a vowel or a consonant) as well as a whole syllable, 
even a very complex one. {Cf. for instance below, II.5.2., where in the first example 
têrntu counts as one single eluttu only.) 

eluttu is often used to dénoté those sounds only, which hâve a place-value in the 
metrical System, i.e. which hâve to be taken into considération while forming an 
acai (“metreme”). Hence, there exist “sounds” which, under certain circumstances, 
are not considered as eluttu on their own, though they are written and pronounced 
(cf. 1.2.). 

Ail these aspects we claim to include in the term “phone”, being however well 
aware of the fact that this définition goes far beyond its original sense and hence 
considering it as a “terminological auxiliary”. 

2. acai “metreme”. 

The concept of acai is peculiar to the Tamil System of prosody alone. Hence, no 
term from any other prosodical system is applicable to it. Earlier endeavours to 
describe this concept in terms known to us hâve led to misunderstandings, due to 
the connotations these terms carry with them. The most common solution of calling 
acai “metrical syllable” leads to complications, as consequently we hâve to 
distinguish between “metrical” and “linguistic” syllable; moreover, the term 
“syllable” itself is misleading, as it carries the connotation of “speech unit 
containing onë vowel (or sibilant)”, which is not necessarily the case with acai. 

Hence, we searched for a term which, primarily, should be free of any 
connotation from other contexts, and which secondly should indicate the position of 
acai within the System. Consequently, the term “metreme” was coined with the 
idea that it should indicate “the smallest metrical unit which is of relevance for the 
system”, just as the term “phoneme” indicates the smallest phonetical unit bearing 
sense. 

3. cïr “metrical foot”. 

cîr corresponds in its function and position within the system to what we know 
as “foot of a verse”, hence this term could be taken over without any difficulty. 

4. talai “linkage”. 

This term should be understood in the exact sense of the English word as given 
by CHAMBER’s 20th Century Dictionary: “an act or mode of linking”. 

5. ali “metrical line”. 

This term dénotés what is often called “verse” in English, too. But as the term 
“verse” is ambiguous, also being used to dénoté a whole “stanza” instead of a single 
line only, we chose to retain the simple but unmistakable term “line”. 

6. lotai “ornament” /“ornamentation”. 

lotai is twofold in its denotation: on the one hand it refers to the five different 
kinds of ornament known to Tamil prosody, and on the other hand it dénotés seven 
possibilities of arrangement of these ornaments within one line, hence seven 
methods of ornamentation. 

Earlier endeavours to translate lotai by “rhyme” or “allitération” must be 
rejected, as the two ornaments muran and alapetai-totai can’t be grouped under 
them. (Cf. 6.3., 4) and 5).) “rhyme” is rather apt to dénoté iyaipu and perhaps 
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elukai , whereas “allitération” may be used with reference to mônai, hence, both 
these terms dénoté single éléments of iotai rather than the whole System itself. 

II.l. 

The translitération of the Tamil alphabet follows that of the Madras University 
Tamil Lexicon: 



a 


â 


i 

rr* 

I 


u 

2s 

ü 





<nr 

e 

sj 

ë 

<2 

ai 



3 

0 

s 

6 


au 



s 

ka 

ta 

na 


ca 

& 

fia 

U 

ta 

evrr 

na 

? 

ta 

F 

na 

U 

pa 

LO 

ma 





Uo 

ya 

? 

va 

CO 

la 

eu 

va 

te 

la 

en 

la 

? 

ra 

an 

na 

♦ 

• » 

k 








This System has one single Latin letter for each single Tamil sign. Hence, stop- 
consonants will always be represented by one single sign each, irrespective of their 
actual prononciation. (The distinction of tenues and mediae does exist in speech 
performance, but not in Tamil grammatical theory.) 

There is a widespread opinion, that the whole concept of eluttu was essentially 
different in the phonological part of traditional Tamil grammars from the concept 
in the prosodical part of those grammars (especially with reference to Tolkâppiyam). 
But this opinion seems to be rather untenable; in fact, the phonological parts of 
Tamil grammars give general information about ail aspects of eluttu and the 
prosodical parts show additions and exceptions from the general rules, as far as they 
are relevant to prosodical purposes. 

II.l.l. 

âytam is a “phone” which may occur between a short vowel and a following stop 
consonant. It may be formed by means of Sandhi-rules, representing l or l (after 
short vowel and followed by a stop consonant), or it may be used in poetry in order 
to change a short syllable into a long one in places where this is needed. (E.g. itu 
becomes iklu) 

alapetai dénotés the overlengthening of one eluttu, vowel as well as consonant. — 
In vowel-a/apefai, a long vowel is lengthened further by adding to it the short vowel 
of the same sound quality (e.g. verïi, ulâam). In pronunciation this combination 
becomes one single overlong syllable; yet, in metrical scanning, the alapetai-v owel 
may form one metreme on its own (cf. below, II. 1.2.). Consonant-a/ape/ai is formed 
by doubling the respective consonant. But this form of alapetai occurs very rarely 
only. 

Referring to the “groups of consonants” (cf. above, 1.1. c), it should be noted 
that vallinam does not dénoté the phonological shape of the sound in actual speech 
performance, but rather a general quality of the spécifie eluttu. In terms of 
linguistics, vallinam represents plosives, mellinam nasals and itaiyinam semivowels 
and liquids. 
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IL 1.2. 

This rule is relevant mainly to the venpâ métré (cf. above, 8.), as only in venpâ 
the prescriptions for cïr and talai hâve to be followed in a strict manner, whereas in 
other métrés these rules are more open to exceptions. 

Especially overshort u poses many problems which can’t be dealt with here, as 
they demand a thorough and detailed study. Nevertheless, it should be mentioned 
here, that the dropping of syllables containing overshort u is essential for the 
définition of the different kinds of ali according to Tolkâppiyam, i.e. définition of ali 
with regard to the number of elutlu (cf. above, 5.1. b and 5.2., and below, II.5.2.). 

With regard to alapetai, it is often difficult or even impossible to décidé whether 
it should be counted as a metreme or should be dropped. As an example, the second 
line of MUTTOLLÀ Y1RAM 2 is given here; it is one line of a venpâ verse, hence the 
rules for cïr and talai are very strict. 

vellantïp paüa tenaverïip -pullinanlan 

b) - 

Both solutions in scanning the third cïr are permissible here. 

a) = = - (i.e. counting the alapetai vowel as one metreme) forms a three-acai 

cïr ending in nër, thus leading to one correct vencïr-venlalai. 

b) — = (i.e. dropping the alapetai vowel) forms a m'rai-ending two-acai cïr , 

leading to one correct iyarcïr-ventalai. 

Some examples for alapetai that must be counted as a metreme will follow 
here. Ail these examples are taken from MULLAIPPÂTTU. 

nanantalai yulakam valaii nêmiyotu 


nïrcela nimirnta mâal pôlap 
atiral pütta âtukotip patâar 

In ail these three examples, the alapetai vowels must be counted as one metreme 
each, as otherwise there would be cïr consisting of a single acai only, which are not 
permissible in the respective places. 


11.23. 


Examples for the different possible stuctures of a 
« (= VJ 

al (= VC) 

5 (= V) 

al (= vc) 


nër-acai: 
ka (= CV) 
kal (= CVC) 
kâ (= CV) 
kâl (= CVC) 


II.2.4. 


Examples for the different structures of a nirai-acai: 

ati (=V-CV) atâ (= V-CV) 

kuru (=CV-CV) kurâ (= CV-CV) 

anil (=V-CVC) anâr (= C-CVC) 

matai (= CV-CVC) katâm (= CV-CVC) 
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112 . 5 . 

As an example for the splitting into nër-acai and nirai-acai, a stanza from 
KURUNTOKAI is given here. Each line will be quoted fîrst in its original form, and 
following that, split into the single acai. As a third step, the symbols for the 
respective acai will be indicated. 


nômen 

nômlen 

nencë 

nen/cë 

nômen nencë 

nômlen nenjcë 

imaitïyp 

imailtïyp 

patina 

pan/na 

kannïr lânki 

kanjnïr lânjki 

amaitar 

amaijlar 

kamaintanan kâtalar 

kamain/tanan kàjtalar 

amaivila 

amai/vila 

râkuta 

râ/kuia 

nômen nencë 

nômlen nefilcë 


11.2.7. 

The phenomenon of nërpu and niraipu occurs according to the later tradition of 
Tamil prosody only as the very last cîr of venpâ stanzas. Accordingly, only some 
last lines of stanzas from MUTTOLLÀYIRAM will be given here as examples. 


naccilaivër kôkkôtai nâtu 

nacjcilai/vër kok/kô/iai nâtu 

(2) 

kallârtôt killi kaliru 

kal/lar/tôt kiljli kaliru 

(23) 

muraiyô venaninrâr moyttu 

murailyô uena/nin/râr moyttu 

(15) 

yürlirainîr vëli yulaku 

yur/tirai/nir vëjli yulaku 

(1) 


11.5.2. 

As examples for the use of acai-cîr, four stanzas from TIRUKKURAL are given 
here. These are venpâ stanzas of two lines; the last cïr of the last line must be an 
acai-îr. Each one of the four kinds of acai-cîr will be shown in the following four 
examples. 

marappinu môttuk kolalâkum pârppân 
pirappolukkaii kunrak kelum (134) 


âkka milantëmen 

rallâvâ 

rükkam 

oruvantaii kaitiutai 

yâr 



(593) 


nakutar poruttanru 


natlan 


mikulikkan 
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rititlar poruiju (784) 

irappa nirappârai yellâ mirappir 

karappâ riravanmi nenru (1067) 

11.33. and II.3.4. 

As there scarcely exist stanzas having either iyarcîr or uriccïr alone, these two 
groups are taken together here and some stanzas containing both these types of cîr 
(as well as acai-cîr in the case of a venpâ ) will be quoted and scanned. 


MUTTOLLÂ YIRAM - 6 
mâlai vilaipakarvâr killik 

kalaintapûc 

cala 

mikuvatôr tanmaittâl 

-kâlaiyë 

virpayil 

vânakam pôlumë 

vëlvalavan 

porpâ 

rurantai yakam 


KUBUNTOKAI-6 

nallen ranrê yâman collavin 

tinitatan 

kinarè mâkkal 

munivinru 

nantalai 

yulakamun tuficum 

ôryân 

manra tuncâ tënë 


mërcen 


II.3.5. 

This example for potuccïr is taken from the commentary for kârikai No. 9 of 
YÂPPABUNKALAKKÂB1KA1. The first 16 Unes show ail the 16 different forms 
of potuccïr as their first cîr. It must be noted, however, that in Unes 11, 13 and 15 
the scanning of the first cîr must take into considération the wordboundaries 
within the cfr, so that in these cases nêr-acai consisting of one short syllable only 
will occur, though this syllabe is followed by another one within the same cîr. 

(Additionally to the symbols, the pattern-words for ail the 16 potuccïr will 
be given, too, in what follows.) 

1) ankanvânal tamarararacarum 

[tëmâlanpû] 

2) venkaliyânai vëlvëntarum 

[küvilantanpü] 

3) uativârkûntan mankaiyaruri 

[ pulimâtanpü ] 
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4) katimalarëntik katalnliraincac 
[karuvilantanpü J 

5) cinkancumanla maniyanaimicaik 
[tëmânarumpü ] 

6) konkivaracôkin kolunilarkîlc 

[küvilanarumpü J 

7) celunïrppavalal tiralkâmpin 

[ pulimânarumpü ] 

8) mulumaiipuraiyu mukkuiainüal 

fkaruvilanarumpü ] 

9) venkanvinaippakai viliveytap 

[iêmânarunilal] 

10) ponpunainelumatil pulaivalaippa 
[küvilanarunilalj 

11) anantacatutiaya mavaiyeyta 

[ pulimânarunilal ] 

12) nanantalaiyulakuta navainirika 

[ karuvilanarunilal ] 

13) mantamâruta marunkacaippa 

[tëmâtannilal] 

14) vanlaratuntumi nimiyampa 

[ küvilatannilal ] 

15) vilarikucâmarai yeluntalamara 

f pulimâiannilal ] 

16) nalankilarpümalai nanicoritara 

[karu vilatannilalj 

17) initirun 

18) taruneri natâttiya vâtitan 

19) riruvati paravutun cilliperra 


poruttë 
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II.4.3. and II.4.4. 

Note: Here and henceforth the different kinds of talai will be indicated by the 
following symbols : u «agreeing in nër »; w «agreeing in nirai »; n «disagreeing». 

In each example, only those forms of ia{ai being under discussion in the 
respective systematic place will be indicated by those symbols. 

Example: NARRINAI-102 (quoted after YÂPPIYAL, p. 57) (< âciriya-lalai 
agreeing in nër and âciriya-lalai agreeing in nirai). 

kotunkural kuraitla cevvâyp paiiikili 

yanca lômpi yârpatan kontu 
— - \b — — *di — = / — - \b 

ninkurai muiitta pinrai yenkurai 

- = »! y = - (t - - \jj - = / 

ceytal vëntumâl kaitolu tirappal 

- - \j) — = / - - ^ - - ti) 

palkôl palavin câra lavarnâttu 

- - I - - - - / - — / 

ninkilai marunkir cëri yâyi 

- = = - i/j — \J) — - [I) 

nammalaik kilavôrk kuraimati yimmalaik 

kanak kuravar matamaka 

lênal kâva lâyina lenavë 

— - \]j — — é — = ^ = - // 

/7.4.5 and //.4.6. 

These two forms of ventalai are the only forms of talai permitted in venpà 
stanzas. iyarcîr-ventalai is always disagreeing (n) and vencîr-ventalai is always 
agreeing in nër (u). As the venpà métré underlies very strict rules, ventalai should 
not only be found within one line of the stanza but also as the linkage from one line 
to the next. 

Examples: a) TIRUKKURAL-824. 

mukatti niniua nakâa vakattinnâ 

- - - - rf - - 4 

vancarai yancap patum 

~ - * " ~ ^ = Il 

b) MUTT0LLÀY1RAM- 15. 

niraimalipôl yànaimë nîlattâr màran 

■ = - ^ \Jj ' h 

kuiaiiônra nâlat iaracar — liraiko 

= \b — (\ = - <\ = - A 

liraiyô venavan titamperuta linri 

- - A - - 

muraiyô uenaninrâr moyttu 

- ~ =' - ^ -+ Il 



INTRODUCTION TO TAMIL PROSODY 


199 


II. 4. 7. and II.4.8. 

Example from the commentary for kârikai No. 11 of YÂPPARUNKALAKKÀ- 
RIKAI. ( vanci-talai , agreeing w and vanci-talai, disagreeing n.) 
mantânila ^ maruiikacaippa 

vencâmarai ^ putaipeyartarac ^ 

centâmarai nânmalarmicai 


yenavâii 

= - / 

kinili notunkiya 
manamoli meykalin 




viraioanai 


‘ - / 
uanankuta 


makilntë 

I ~ / = - / ‘ Il 

Note, that only the first three Unes of this stanza hâve vanci-talai , the rest of 
the stanza consista of iyarcîr only. 


11 . 4 . 9 . 

Example from the commentary for kârikai No. 11 of YÂPPARUNKALAKKÂ- 
RIKAI. (kali-talai, always disagreeing.) 

celvappôrk katakkannan ceyirtterinta cinavâli 

mullaittâr maramannar mutittalaiyai murukkippôy 

- — A = - - h ==“-/) =__/ 

ellainîr viyankonmü vitainulaiyu matiyampôn 

mallalôn kelilyânai marumampâyn tolittatë 

^ = __^ = = Il 

(*Note: The first cîr of the last line must be scanned with considération of the 
wordboundary, as the commentary of YÂPPARUNKALAKKÂRIKAI calls this 
stanza a kalippâ with unperturbed kali-lalai. Scanning this cîr in the usual way 
(_— ) would lead to an âciriya-talai here.) 


11.5.1. 

The essential différence between the two traditional définitions of ati is very 
often overlooked and hence, misunderstandings are created. 

For the author of Tolkâppiyam ati is simply “that which contains four cîr". 
Lines of those métrés which demand more or less cîr for one ati are described as 
permitted exceptions to this rule. Ail the general statements of Tolkâppiyam 
concerning ati refer to a line of four cîr only. This fact also provides the logical 
background for the définition of the different methods of ornamentation (6.4.), 
which are based on a line containing four cîr only, in the later tradition of Tamil 
prosody, too. 

11.5.2. 

In order to understand the définition of ati according to Tolkâppiyam, it is 
essential to note, that (over)short u may be dropped in scanning, that is to say, it 
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does not hâve place-value. As an example, illustrating Tolkâppiyanar’ s définition of 
the different kinds of ali, we will quote some fines from Ilampüranar’s commentary 
for nürpâ No. 50 of the ceyyuliyal of Tolkâppiyam. 

lërntu lërntu cârntu cârnlu 

(This fine has four cîr with together four eluttu only; vowelless consonants and -u 
dont count, hence, each single cîr consists of one single eluttu only.) 

kunru konlu ninra mâlu 

(This line has four cîr with together five eluttu; the first, second and fourth cîr 
are made up of one single elultu each, whereas the third cîr has two elultu: mn and 
ra.) 

âru cuti nîru püci 

(This fine has four cîr with together six elultu; the first and third cîr are made up 
from one eluttu only each, while the second and fourth cîr consist of two eluttu each.) 

kâmari ceppàtu kantana molimô 

(This line has four cîr with together ten eluttu; the first and second cîr are made 
up from two eluttu each (the final -u of ceppàtu being without place-value), and the 
last two cîr consist of three eluttu each.) 

v iritiraip perunkatal valaiiya vulakamum 

(This line has four cîr with together sixteen eluttu, each cîr consisting of four 
elultu. It must be noted, that the alapetai of the third cîr has a place-value here, 
counting as one elultu .) 

amarkâni namarkatantavar pataivilanki yelirnirralin 

(This fine has four cîr with together twenty elultu, which is the uppermost limit 
according to Tolkâppiyam. The first cîr has four eluttu, the second cîr has six eluttu, 
and the remaining two cîr are made up from five eluttu each.) 

II. 6.1. 

It must be noted that, besides the normal rhyming of sounds of the same 
quality, the following sounds, too, are understood as rhyming with one another 
within the same group: 

Vowels: a, à, ai, au. 
i, î, e, è. 
u, ü, o, ô. 

Consonants: n and n. 

m and v. 
t and c. 


11.63. 

Examples taken from the commentary for kârikai No. 18 of YÀPPA- 
RUNKALAKKÂRIKAI . 

1. mônai: 

mâvum pullum vativayir palara 

mânîr virinta püvuiï kümpa 
mâlai totutta kôtaiyun kamala 
mâlai vanta vâtai 
mâyô linnuyirp purattirut tarré 

(The first cîr of each line are alliterating in their first phone: mâ. 
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2. etukai: 

vatiyërka nîrmalka vânporutkuc cenrâr 
kaiiyâr kanankulây kânârkol kâttul 
itiyin mulakkanci yîrhkauul vëlam 
pitiyin purattacaitta kai 

The first cîr of each line are rhyming in their second phone: ti, while the first 
phones of ail the lines are short. 

3. iyaipu: 

innakait tuuarvâyk kilaviyu manankë 

nanmâ mënic cunankumâ ranankê 
âtamail tôli yütalu manankë 
arimatar malaikkanu manankë 

tirunutar poritla tilatamu manankë 

Ail these lines are rhyming in the end: anarikë. 

4. mur an: 

irulparan lanna mânïr marunkin 

nilavukuvit tanna venmana lorucirai 

irumpi nanna karunkôitup punnai 
ponni nanna nuntâ tiraikkun 
cirukutip paratavar malamakal 

perumatar malaikkanu mutaiyavâ lanankë 

Always two successive lines hâve muran-totai in their first cîr. 
irul “darkness” and nilaou “light” 
irumpu “iron” and pon “gold” 
ciru “small” and peru “big” 

5. alapeiai: 

âa valiya valavanran pârppinô 

tïi riraiyunkon tîralaip palliyui 

tûun tiraiyalaippat iuncâ tiraivanrôl 
mëe valaippatta nampô narunutâl 

ôo vulakkun tùyar 

Each line starts with a vowel -alapetai. 

Consonant-a/apefai is possible only with the consonants of the mellinam-group 
and y, v, l, l. 

Examples: mannkalam, manficu. Consonant alapetai occurs very seldom, and 
only in poetry. 

11.6.4. 

The following examples are taken from the commentary for kârikai No. 20 of 
YÂPPARUNKALAKKÂRIKAI. The first example shows ail the seven possible 
methods for elukai-totai and the second example those for alapetai-toiai. The name 
of the respective methods of ornamentation will be given within brackets at the end 
of each line. 

1. etukai 

ponni nanna poricunan këntip (inai) 
pannarun kôiiki nannalan kavarri ( polippu ) 

minniva rolivatan lânki manniya ( orüu ) 



202 


ULR1KE NIKLAS 


nannira manmulai minnilai varutti ( külai ) 

ennaiyu mitukkan tunnuvit tinnatai (mërkatuvây) 

anna menpetai pôlap panmalark (kïlkkatuvây) 
kanniyam punnai yinnilar runniya (murru) 

mayilër câyal vânutal 


ayilvë 

lunkanem marivutolait 

tanavë 

alapetai 




tâat 

iàa maraimala 

rulakkip 

(inai) 

püuk 

kuvalaip pôo 

taruntik 

(poljppu) 

kâayc 

cenner karittup 

pôoy 

(orüu) 

mâat 

tâan môot lerumai 

(külai) 

tëem 

punalilaic côor 

pâan 

( mërkatuvây) 

mïi 

nâarn tukalun 

cîir ( kïlkkatuvây ) 

ëe râar nïi nïir 

(murru) 


üran 

ceyta kënmai 



âyvalail tôlik kalarâ 

nâtë 



One more example will show ail the seven possible ways of muran-lotai. 

3. murait 

cïratip përaka lalku lolkupu ( inai ) 

curunkiya nucuppir perukuvalan tânkik ( polippu ) 

kuvinlucunan karumpiya konkai virinlu (orùu) 

ciriya periya nikarmalark kôlailan (külai) 
velvalail tôlufi cëyarik karunkanum (mërkatuvây) 

irukkaiyu nilaiyu mênleli liyakkamun (kïlkkatuvây) 
tuvaruâyt tïncolu muvanlenai muniyâtu (murru) 
enru minnana mâkumati 

ponrikal netuvër pôrval lôyê 

As muran is an ornament based on the meaning of the words, it can’t be 
understood without a detailed explanation here: 

First line (inai): cîr “small” — për “big” 

Second line (polippu): curunku “small” — peru “big” 

Third line ( orùu ): kuvinlu “joined; heaped up” — virinlu “spread; expanded” 
Fourth line (külai): ciriya “small” — periya “big” — nikar “equal” 

Fifth line (mërkatuvây): vel “white” — cë “red” — karum “black” 

Sixth line (kïlkkatuvây): irukkai “sitting” — nilai “standing” — iyakkam 
“moving” 

Seventh line (murru): iuvar “astringent” — tïm “sweet” / uyantu “rejoicing” — 
muniyâtu “not being angry”. 

(Note that murru-muran in the seventh line is a sort of “auxiliary construction” 
only, consisting of two individual pairs of muran , as it will be nearly impossible to 
find four words that are “antithetical” among themselves.) 

II.6.5. 

Examples from YÀPPARUNKALAKKÀRIKAI, pp. 53 f. 

1) centotai 

pütta vënkai viyancinai yëri 
mayilina makavu nâtan 
nannutar koticci manaitakat tônë 
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2) irattai-toiai 

okkumë yokkumë 
vilakkinut cïreri 
kulakkottip püui 


yokkumë yokkum 
yokkumë yokkum 
niram 


3) antâti-totai 

ulakutan vilakku molilika lavirmati 

maiinala nalikkum valankelu mukkulai 

mukkulai nîlar porputai yâcanam 

âcanat tirunta tiruntoli yarivanau 
vâcanat tirunta tiruntoli yarivanai 

yarivucë rullamô taruntaoam purintu 

lunniya mântara tenpa 

pannarun cirappin vinmicai yulakë 

(Ail the four possible kinds of antàti are included in this stanza: elultu-antâti (i.e. 
répétition of a single phone): tu and pa in the last three lines. 

acai-antâti (i.e. répétition of a metreme): maii in the fîrst two lines. 

cïr-anlàli (i.e. répétition of a metrical foot): mukkulai and âcanam in lines two, 
three and four. 

ati-antâti (i.e. répétition of a whole line): lines four and five. 

Moreover, ulaku , the first word of the first line, is repeated as the last word of 
the last line, too, thus forming a circle of the whole poem.) 


II.7.5. 

Examples from Y ÂPPARU N KALAKKÂRIKAI , pp. 72 and 78. 
tatamantu tâmaraiyin râtâ talavan 

itamantic celvaianaik kantu -peiainenlu 

pûlik katavataikkum puttürë poykatin 
tûli natâyinâ nür 

This stanza is iruvikarpa: the first and second line hâve -ta- as their second 
phone each, in both cases preceded by a short phone. Lines three and four hâve -li- 
as second phone each, in both cases preceded by a long phone. 


ariya 

varaikïntu 

kâttuvâr 

yârë 

periya 

varaivayiran 

kontu 

-teriyir 

kariya 

uarainilai yârkâynta 

lenceyvâr 

periya 

varaivayiran 

kontu 



This stanza is oruvikarpa: ail the four lines hâve -ri- as their second phone, 
preceded by a short phone in each line. (This stanza is actually rhyming in four 
phones over ail the four lines: -riya varai however, this is of less importance in this 
spécifie context, as the different kinds of vikarpa are defined with respect to the 
second phone of a line only.) 

The following stanza is palavikarpa. There are rhymes in the first two lines and 
in the last two lines, but the three lines that corne in between hâve different phones 
not fitting to neither of the two sets of rhyme in the beginning or the end of the 
stanza. 

vaiyaka mellân kalaniyâ vaiyakaltuc 

ceyyakamë nârricaiyin rëyankal ceyyakattu 
vânkarumpë tontai valanâtu vânkarumpin 
cârëyan nâttut talaiyürkal câratta 
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kattiyë kaccip puramellân kattiyut 

tânërra maya carukkarai mâmaniyë 

ânërrân kacci yakam 

II.7.6. 

Examples from MUTTOLLÀYIRAM (poems 3, 16, 37 — the first two Unes of 
each poem only). 

nanti nilancinaiyum punnaik kuvimottum 

panla rilankamukin pàlaiyun -cinti 

(Here, the taniccol -cinti rhymes with nanti and panla) 

ninrimin mannïr nerunar riraikonarnlu 
munranla mannar mulilâkka -vinrun 

(Here, the taniccol -vinrun rhymes with ninrimin and munranla ) 

vânirku vaiyakam pônratu vânattu 

mïnir kanaiyâr maramannar -vânaitu 
(Here, the taniccol -vânaitu rhymes with vânirku and mïnir 


Types and subtypes of verses 

The examples for the different types and subtypes of verses are generally taken 
from PÂPPÀV1NAM (henceforth: PPI). A few examples will be taken from 
CITAMPARACCEYYUTKÔV Al (CCK) and from Cankam literature. 

In ail the examples that follow, acai, cïr and talai will be indicated by means of 
the symbols introduced earlier (cf. 2.6. and 2.8.; 1 1.4.3. and H.4.4.). 

VENPÀ. 

11.8.1.4. 

PPI — 1: kural-venpû; oruvikarpa; olukicai. 

tirumakalô pârmakalô lennarankan verpil 
= = - - ■* - \M - = — t b — — A 

varumakalô yârôvim mâtu 

= = - iJ) \b ~ + Il 

PPI — 2: kural-venpâ; iruvikarpa ; olukicai. 

mâta ^ rilauilalpôn mânpirrô mâtavanâl 

vânô rarunlu maruntu 

=+ Il 

(According to the later tradition, metremes of the types nërpu and niraipu do 
occur only as the very last cïr of a venpâ', that’s why the two last cïr hâve been 
scanned in different manners here, though being of the same structure.) 

11. 8. 1.5. 

PPI — 7: nëricai-uenpà; iruvikarpa; olukicai. 

nàvalavan pinpônla nannïrt tiruvarankan 

- = = = - ù 
kàvalanpor râlân kamalaitê -pâvalartam 
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pâmâlai cüttâtap pâmâlai yaiyeuanô 

---i J) — \!j - - - \b - = - i b 

lâmâ nilarkkalikkun câlpu 

- ~ A = = - k!) - + U 

The taniccol at the end of the second line (-pâvalartam) is rhyming in the second 
phone with the first cïr of the fîrst line as well as with the first cïr of the second line. 

In the following stanza, the laniccol will rhyme with the first cïr of ail the fines, 
as that poem is oruuikarpa. 

PPI — 6: nêricai-uenpâ; oruuikarpa; olukicai. 

ulaku ^ pukalarankal tullamameyn nânal ^ 

tilaka rutanpayinru cenru -pulavïr 

- A = = —vij — — = - A 

nilamicaitâln têtti netumâ lumakkun 

“ ■ - <b — A = - A = - 

talamicaippê rinpan ^ tarum 

11. 8. 1.6. 

PPI — 12: innicai-uenpâ; oruuikarpa; olukicai. 

kàvalarpôr kâvalarpôr kâlan kamalanantai 

kâvalanaik kâvalartùyk kâvalenak karrunarntôr 

kâvalanê kâvalanë kâtiiyenak kanturrun 

kâvalakâ vennâr kalar 

- = - - - A = Il 

PPI — 16: innicai-uenpâ; palauikarpa; olukicai. 

kannanarul parrârnan kaluiyê ^ celvamenak 

kollâ viralan kurikkolpa uërucilar 

~ - A = - A = i 

tïkkolaiuir ceuporulë celuamena ninranarà 

- - - \b - = - \b - = — vi» — = - \b 

lennë yulakiyarkai yen 

- A = = - (b - Il 

Note: innicai-uenpâ of iruuikarpa-typt do occur, though they are not very 
common; hence, we hâve refrained from giving an example here. 

11.8.1.7. 

PPI — 23: nëricai-cintiyal-venpâ; oruuikarpa; olukicai. 
këlâ liruntilën këcavâ venpalanai 

— A = = A- =A- = ~ü 

uâlâ lirunlilën uâlllinë -nâlânârk 

A = = A - = A - - - \b 

kâlânë nenninaiyiiï kâr 

- — i - = - -Il 
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PPI — 24: nëricai-cintiyal-venpâ; iruvikarpa; olukicai. 
tiruntilaiyây mâran ^ riruvây ^ moliyë ^ 

marunlupira vippinikku mâtar -larumpinikku 

= = — \ù — ~ — n — — ~ \b 

vâyntamarun tenpâr matai 

- = - yl) - - <\ = Il 

PPI — 25: innicai-cintiyal-venpâ; oruuikarpa; olukicai. 
valimatuttâr mâran ^ manivaraimën mâtar ^ 

viliyeluti nâluminai verpeluti nâlu 

*='=’- \Jj - = ~\Jj — • — 

moliueluta lâmô moli 

- - - - Il 

PPI — 26: innicai-cintiyal-venpâ; iruvikarpa; olukicai. 
côlai malaiyalakar tônmâlai kâmurumun 

mâlaiyâ yàmanây vaikaraiyâ yalkiravin 

rennënït titta ievan 

^ - " À - Il 

II. 8. 1.8. 

PPI — 20: pakrotai-venpâ; palavikarpa; olukicai. 
imiltirainïr nâlat tiruliriua vànrôun 

tumilkatirven tinka lutanêyen nânrum 

= = — li» — — = 

valaficey cuvana vatavaraipôn mâlam 

= -i^ “ - ^ 

polancey matilkô purancikara panti 

= - A = = - i b - - A 

yilanku melilarankat tempirân palpukalaip 

pâtinâr ^ pâtamalar pâtip panimutimër 

cüiinârk kuntô tuuar 

-= f\ ~ Il 

There are three sets of etukai-totai in this stanza: line 1 rhymes with line 2, line 3 
rhymes with lines 4 and 5, line 6 rhymes withe line 7. 

PPI — 21: pakrotai-venpâ; oruvikarpa; olukicai. 

lantulây mârpan vatamalaicâr tarjpuravin 

- = - - (\ «* - - \i) - = - ^ 

vintulâ yônki mitaikônkin komparula 

~ A - - - \Jj - = - <Jj 

mantukâ rukka kuruntivalai vantalavan 
~ “ ^ = - - i// - Kb 
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kantukâ renru katukkai yutanmalartal 

- = A — - A = — A — ■ — <j) 

panlunan këlvar paruvan kuriliatenak 

- = A — A ~ - A = = - i b 

kontateva nannencë küru 

- = - \b - — ü) -+ Il 


VENPÀVINAM. 

11 . 8 . 2 . 2 . 

PPI — 29: kural-vencenturai . 

perunül pirapala karpatin mâra 

- - A =■ = A - œ A — A 

norunül karpa tùtiua muuirkkë 
= - -<è = - Il 

The second line of this stanza doesn’t show a single ventalai, but only âciriya- 
lalai agreeing in nër or in nirai. Moreover, the last cïr of the stanza is made up of 
two acai, which is forbidden in regular forms of venpâ. 

CCK — 29: kural-vencenturai. 

cempon vëynta celumani manrat 

= = A - - [b 

tampon mëruvuk kalimuti yinrë 

- - \b ~ = = = A - - Il 

This stanza, too, has more âciriya-talai than ventalai ; the last cïr of the poem 
consists of two acai. 


11.8.2.3. 


PPI — 30: kural-tâlicai (type 1). 
antar nâuaka narankana 

y, J = 4, - = = 




tatittali 

= = é 


ranimuti 


micaipunai 

tüyôr 

-- \b 


manlu tentiraik 


katarpuvi yitaippira vârë 

= mm 4ü = = A Il 


This stanza has mostly âciriya-talai ; the last cïr is made up of two acai. 

PPI — 32: kural-tâlicai (type 2). 

ampuya / mâlan ; purumâl / malarppalan 


- r = A -- A 


- A 


A 


tampamen râyntilâr tarma meytâr 

- = A - - A - - \b — Il 


Only the last linkage of this stanza is an âciriya-talai, ail the other combinations 
being of the iyarcïr-venlalai type; the last cïr of the stanza has two acai. 

PPI — 33: kural-tâlicai (type 3). 

puravalarnïi târtamakkup pümakalkôn ^ rirunaraiyü ^ 

riravalarik kâmam uaman 

M, - - A = '/Z 
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There are two kali-lalai in this stanza ; the rest of the stanza has the features of 
a regular kural-venpâ. 

II.8.2.4. 

PPI — 36: ven-tâUcai (type 1). 

untik kâymâ nitarpë ruraiyâ 

\ù - - A - - A = - 'Jj 

rantai tappâ lantâ maltân 

\jj - - \jj i h - - i b 

rontark kâtcey pavar 

^ A - Il 

This stanza has mostly âciriya-talai agreeing in nër, besides iyarcïr-ventalai. 
PPI — 41: ven-tâlicai (type 2). 


vânmâ 

caravaluttum 

vâca makiltiâmat 

- “ (\ 

= = — \Jj 

— A =’ - - yù 

tânmâ 

caravuraitta 

tantamilppâ vinrërrë 

- - A 

= = - \b 

- “ - \Jj - - - 

vânmâvi 

tenrarivâ 

râr 

— — 

[h - = - ^ 

-il 


vâtiyarvây vinalanka vâcavaku lâmpuyaita 


nôtiyanü 

lonrilaiyë 

luttamanâ râyananë 

' yjj 

— = — 

\ù - = - - i Ij 

yâtimuta 

lenrarivâ 

râr 

- - - lù 

— = — 

'U - Il 


kontâ rilanciyanlârk kômân kurukürul 

- - A - - \j) — - A = -- 0 

vanta taritturaitta vantamilppâ vonrilaiyë 

- ~ A - = ~ \b - = - i b - = - [b 

lantâma menrarivâ râr 
~ ~ - \M - = - ^ - Il 

Ail these three stanzas hâve perfect venpâ forms and features; what 
distinguishes them from regular cinliyal-venpâ poems is the fact that here only ail 
the three stanzas together form a full poem and that ail the three must deal with 
the same topic. 

II.8.2.5. 

CCK — 35: venturai; oruvikarpa. 

paracirukkun ^ tamilmüuar pâttirukkun ^ tirumanrir ^ paracon 

rënti 

- ~ A 

aracirukkum perumânàrk kâtceyyà renceyvâr 

= = - A = A 

muracirukkum paiainamanâr munnâku mannâlë 

- = - A - = - - ü - --// 

This stanza contains some features that are not allowed in regular uenpâ-poems: 
kali-lalai and âciriya-talai agreeing in nër; the last cïr is built from three acai. 
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11.8.2.6. 

PPI — 34: veli-viruttam; three lines; oruvikarpa. 

müvâ maraikku ■ mutanmoliyây ninratuvu -mukuntanâma 

- — A “ — A = = - i b ~ — A = “ - i Jj 

môvâ ^ namanvan ^ tatakkâ ^ tolippatuvu -mukuntanâman 

tâvâta përinpan tanaivilaiuâr cârruvatu -mukuntanâmam 
i b — — — A * = - i b — “ — = * - Il 

PPI — 35: veli-viruttam; four lines; oruvikarpa. 

nârâ yananê nararpër pukalâ -tarulkûrvây 

— A — - A = — A = - A - - - b 

përâ yiravâ pirartë nayavâ -tarulkûrvây 

-- A = - A - - A - - A ^ 

fcûrâ liyanë namanâr kurukà -tarulkûrvây 

— A - - A = - A - - A = (\ 

ârâ ^ vamutan ^ rarulvây ^ piravâ ^ -tarulkûrvây 

ÂCIRIYAPPÀ. 

11. 9. 1.4. 

KUBUNTOKAI — 2: nëricai-âciriyappâ ; five lines; olukicai. 
konkulër vâlkkai yancirait tumpi 

— = A - - b - = A - — b 

kàmafi ceppâtu kanialu molimô 

— — b — — b — — ^ ~ A 

payiliyatu ^ kelîiya ^ natpin mayiliyar ^ 
ceriyeyir rarivai küntalin 

= = - - A - = ' 4a 

nariyavu mulavônî yariyum püvë 

— = 'S — — A — — b — — Il 

Besides the two types of âciriya-talai , there occur iyarclr-venlalai, vencïr-ventalai 
and kali-talai, too. 

Normally, an âciriyappâ will end in -ë, which underlines its character as 
“calling” or “adressing”. 

One more example: 

KUBUNTOKAI — 97: nëricai-âciriyappâ ; four lines; olukicai. 
yânë yïntai yënë yennalanë 

— \jj - - b — ^ - = - b 

ànâ nôyolu kâna laktë 

— b - = A - - ü - ~ A 

turaivan rammù rânë 

* - b - ~ b A 

maraiuala râki manrat laktë 

= = A — b - - i b - ~ Il 

11.9.1.5. 

CCK — 43: inaikkural-âciriyappâ with alavati, kuralali and cintati. 
tannen katukkai kannïr ^ kalultara ^ 
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venmalik kanni cütum 

- = A - - (Zi 4 j 

kannutar katavul 

— ’ ’ = " 4s = - 

punniyap poiuvi lâtum pûnkala liraincutwn 
_'■= 4s =-4 j--4j-= 4s** = n 

vinYnicaip pôkiya vîluperra poruttë 


11.9. 1.6. 

KÜRUNTOKAI — 18: nilaimantila-âciriyappâ. 

vëral vëli vërkôt palavin 

— (Zi — (Zi ^ = - 4 ) 

câra nâtan cevviuai udkumaii 

— (ii (il - = - -- (ii 

uârak tarintici nôrë cdrar 

= = rS — (ii — 

cirukôttup perumpalan tünki yânkival 

= ^ = = A - - iii - = 

uyirtavac ciritu kâmamô perilë 
= = ^ ^ = -// 


<4^1 


11.9.1.7. 

PPI — 72: atimarimanlila-âciriyappâ 

patikali natipati lirumakal patiyë 

= *= 4s =« = (ijl = = 4s = ~ A ) 

tutikali natipati lamilmarait tutiyë 
matikali natipati mâranun maliyë 

— = 4s — = — ■» ^ 

natikali natipati varacura natiyë 

= =* 4s = — 4s — — ^ = — Il 

As the définition of this kind of âciriyappâ is very much based on the contents of 
the poem, stating that every line should be complété in itself, it seems necessary to 
give a translation of this stanza: 

“The suprême Lord among the Lords is the Husband of Laksmï.” 

“The suprême one among the Hymns is the ‘Talmilveda-hymn’.” 

“The suprême one among the intellects is Mâran’s fine intellect.” 

“The suprême one among the rivers is the river ‘Varacura’.” 


ÂCIRIYAPPÂVINAM 

11.9.2.2. 

PPI — 77: âciriya-lâlicai (type 1). 

irunila mùvati yenavalarn tônkiya 

** ^ A — = 4s = A ~ = 4s 

tirumaru màrpanaic cintaiyul vaippava 

= = A — — A — - — 4j - = 4s 

rorupolu tinumita ruruvaton rilarë 
= = 4s = = 4s = = 4s — — U 
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PPI — 76: âciriya-tâlicai (type 2). 

kaficat tirumâl kalalparavu mâranâr 

- - A = - A = = - ü - = A 

ceficor riruvày moliyunarnta cïlatlâr 

— — A — - A = = — i jj 

vancap piravi valaippal iulalârê 

- - A - - A = - A ’---// 

âyat takumâ latiparavu mâranâr 

— A = - A = = - i b - = A 

nëyat tiruvây moliyunarnta nânattâr 

A - — A == — \b é 

mâyap piravi valaippat iulalârê 

— A - - A = - A - — 1/ 

tanlik karunmâlpor ralparavu mâranâr 
cintit turaittatiru vâymolilêr cirkunatlâr 

vantip piravi valaippat tulalârê 

- - A = - A = --// 

11.9.2.3. 

PPI — 78: âciriyatturai (first, second and fourth lines are kalinetilati; third line 
is alavati). 

alaipayilpâr katalkatainlan ramulalilla tiruvarankat tamutai yëttun 

- = - A = * — A = = - A = = - A = - \b - - A 

kalaipayilvan tamilkkurukür makilmâran varaiyanaiyïr katpa tàniïr 

= = - A = = - A - - - A = = ~\jj - - \b — A 

mulaiyenumân matakkalirrin munnirutti vinaiyënaik 
kolaipayilvël viliputaitta taranilaiyô varanilaiyô kuru vïrë 

11.9.2.4. 

CCK — 54: âciriyaviruttam with four equal lines made up from eight cîr each. 
aruvarukku mulakavâl vatanka nïitôrk kânantap peruvâlvâ 

= = - A - = = — \i> — — \j> — — - A ** — — *J) 

mâtal kàtta 

- - - - A 

maruvarukkan mativalivân yamânan rînïr mannenumen 

vakaiyuruppin vativu konta 

= = -A=-'Jj~~A 

oruvanukku moruttikku muruvon râlav vuruvaiyik ^ 

toruttanenkô vorulii yenkô 

= = - A = - \l) ~ ~ A 
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iruvarukku muriliâka vorava renrôr iyarcolila 
= = — (^ a= ~ ~~ /) 

leninyànmar renvoi kënë 

= -- é ~ ~ ü Il 


KALIPPÂ. 

In this and the following chapter (KALIPPÂVINAM), cîr, acai and talai won’t 
be indicated as there exist nearly no restrictions for these three éléments in the kali- 
metre. Stress will be layed, on the other hand, on the six éléments of kalippâ, which 
will be named and explained in square brackets [ ] each in its systematic place. 

II. 10. 6. 1.1. 

PP1 — 92: nëricai-ottàlicai-kalippâ. 

[; taravu , made up of six alavali]: 

kïlâlan kulirutirai kelukatanmur rakannâlat 
tâlâla micaipavala varuvaraiyun karuvaraiyun 
tamavenavân kamaittatolir ranmaiyuta norutalaiyâ 
yematematen retirunarin nuyircekuttît tirunôkkir 
kataiciuantu variparantu kavinperuvâr kulaipôlnta 
vatipuraimân matarmalkkan matipuraivâ narunutâal 

[three tâlicai, made up of four Unes each]: 

itantaluüun kunicilaikkai yikanmaravar totukanaiyô 
tutanrelilon cutarvativër kunavàta lorulalaiyâr 
rotarntelunin ramarërcen pakamâran runaiyaticër 
titan taluvun tatiyarenat teralarunan karuluvanë 

vâttânait turumaravar vayiraualar pilamperikat 
kôttânai yutanvarilen kùrilaivë lauarmârpir 
rittânai vinaiyalippa numarërriv viyatulapat 
tôttânait tolumâran rontarinan karuluvanë 

kulirmativâ nakaturincun kotittërin kuluvinotu 
molitikalvan pataimarava rutanrelilvain nutivëlâr 
kalipayilven tolilpuriva numarëlvan karunêca 
nalipayinan makilmara naliyarinan karuluvanë 

[tanicco {]: 

enavânku 

[curitakam, made up of four Unes and built as a nëricai-âciriyappâ ]: 
kànuti kânuti kanaliter kelinun 
tânuvi nilaitava rinuntava râvurai 
kunrucül kûrmparar kotuneri 
yonrunï yalunkana ruralë kuliyë 

II. 10.6. 1.2. 

CCK — 58: ampôtaranka-ottâlicai-kalippâ 

[taravu, made up of six alavati with an additional invocational line at the 
beginning]: 

pëtaimîr pëtaimïr 

pümannu licaimukanum puyalvannap pannavanum 
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kâmannu purantaranun katavularum putainerunka 
irukôttuk kitaintavitu kitaiyavarpal lànticaippa 
orukôtlu malakaliru milankôvu. mutanpôta 
amponmani malirrillai nalaràca nanimarukil 
cemponmanip polantintèri tiruvulâp pôtunkàl 

[three tâlicai, made up of four alavati each]: 
pâritta përantan cirupanti kolappeytu 
vârittan punarruncu mâlukku mâlceyvîr 
vërittan kulalârkai valaikolla vilaintêyô 
pûrittu vïnkuvanum puyamenpàr cilamâlar 

conmàlai totuttaninta tontarkkut tunaivarây 
nanmâlaik kulaliyarpâ nallirulir celavallîr 
panmâta ruyirkollal paüyanrê pakaikollum 
vinmâra nuyirkonta vilikkenpâr cilamâlar 

ankamalan mulaittalaiyë palikkalanâ vaiyamiium 
mankaiyarka nalankavarvàn palikkulalu mâtavaltïr 
lankalarlan kiyamummaip puramanrë talaiyanpin 
nankaiyartam puramumatu nakaikkenpâr cilamâlar 

[ampôtararikam, first part: përen of 2x2 alavati]: 
arunkalai kavarntuni ralikkap perranum 
irunkalai yinilemak kenpa rôrcilar 

nanniran kavarnlunïr nalkap perranum 
ponnira miniienap pukalva rôrcilar 

[< ampôlarankam , second part: alauen of 4 x 1 alavati ]: 
tërinai nôkkiyê tirivar circilar 
ërinai nôkkiyë yeluvar circilar 
târinai nôkkiyë talarvar circilar 
marinai nôkkiyë marulvar circilar 

[ampôtaraiikam, third part: itaiyen of 4x1 cinlali ]: 
nalanalintu nirpâr cilar 
nânturantu nirpâr cilar 
kalanalintu nirpâr cilar 
kankalulnlu nirpâr cilar 

[ampôtararikam, fourth part: cirren of 8x1 kuralali ]: 
pâlu vàrcilar. âtu vârcilar. 

paravu vârcilar. viravu vârcilar. 

vâtu vârcilar. ôtu vârcilar. 

makilu vàrcilar. pukalu vârcilar. 

[laniccol]: 

ânkorucâr 

[curilakam, made up of nine lines and built as a nëricai-âciriyappâ ]: 
mutirâ vilamulai malalaiyan tîncol 
mankai marriva nankulak ko[untu. 
kanankulai yavarotum vanankina nirpac 
côrnlatu mëkalai nekilntana tôlvalai 
cântamun karintalu taralamun tîntana 
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ivvà râyina livalë cevvitin 
âmpar püvin mullaiyu mukaitlila 
ilaiyôl câlavu mamma 
muliyôl pôlutï kâma nôykkë 

II. 10. 6. 1.3. 

PPI — 94: vannaka-oltâlicai-kalippâ 

[taravu, made up of six alavati]: 

pümâtu nilanmanippùn potiyavilpon nitalppunitat 
tëmâlai narunkalapa.fi cerimârpat tilaimuyanka 
ualapparitâm pakirantat tappuramu makattatakki 
yulappililan kaiirutayat tolikilarpë ruruvâyu 
nannarankat tanukkatoru nayantanuvâ kiyumolilkür 
tennarankat taravanaimër relintirukan valarntulây 

[three tâlicai , made up of four alavati each]: 

orucutarafi corupamuta nurupamamain torucutarô 
tirucularâyk kunamorumün renalâki muraimuraiyë 
pataippataiyu malippataiyam purampôkkip palipirankâ 
titaippalukâ valaininaten retuttateva narulutiyë 

ninranavâ yiyankinavây nïtiyapal luruvalittôn 
ponriyanâ leluntaperum punarpatinta vuyirkalainî 
yemmânë tiruvutarat tiruttiyakâ varkavarrâr 
kaimmâran kevanômun kaikkonta tarulutiyë 

purampayinra vinaivalicâr pôkkuvara vinumpiriyâ 
larampayinra tanuvulatë latarkavarrai yetuttanaiyâ 
yunnîrmai yarranamâyn turunarakir pukuvaturïik 
kannïrkon takanrakalâk kâvaleva narulutiyë 

[four arâkam, made up of two alavati each]: 
laraniyu levarotu muraniya peruvira 
liraniyan varanenu maranara vikalinai 

orupatu ciramula nirupatu karamula 
nirutana tuyarmicai porukanai citarinai 

maraiyava riraiyava ruraivayin vatuvurai 
paraipala nuyirpuku maraikala linaiyinai 

mutalaiyi nitaruru matamalai matuvinu 
lutavuka venumurai yatanotu mutavinai 

[ ampôtarankam , fîrst part: përen of 2x2 alavati ]: 

vaficanaiyôr vativeluttu mâtulanâ maraipayinra 
kancanaikkon rurakëcan katumporaiyait tavirtlanaiyë 

kurukulatlâr nürruvaraik kürruvanât tinilirultit 
tarumanmuta lavarkkavani taniyâlak koiutlanaiyë 

[ ampôtarafikam , second part: alaven of 4 x 1 alavati ]: 
kaliperutïkar pinalâtai kaliyâma yaintanaiyë 
valipatuntù tanumâki matakkôlai cumantanaiyë 
tatipântan ranakkaliyât tamaniyanâ talittanaiyë 
vitikântar kulappilpala vëtamavai kontanaiyë 
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[ampôtarankam, third part: itaiyen of 8x1 cintati ]: 
tâlakai yutaluyir pôkkinai 
tâpatan manatitar nïkkinai 
nîtaka likaipali tïrttanai 
nëcamul lavanotu cërttanai 
villinai mitilaiyil valaittanai 
melliya lilamulai tilaittanai 
vallara valalketa natittanai 
marulinai mutalotu mutittanai 

[ampôtarankam, fourth part: cirren of 16x1 kuratali ]: 

urittayirkat tuntanaiyë nâvalanpin natantanaiyë 

uralitaikat tuntanaiyë natiltanaiman natantanaiyë 

marittunirai kâttanaiyë kôvalaril liruttanaiyë 

valankinaiyain kâttanaiyë kôlvitaiyë liruttanaiyë 

kulanatamun pâtinaiyë pullinaivâ yilantanaiyë 

kulalinirpan pâtinaiyë purantanaipâ rilantanaiyë 

patarcakatam potittanaiyë tellamutan kataintanaiyë 

pakattumarup potittanaiyë tëvarulan kataintanaiyë 

[laniccot\: 

enavânku 

[curilakam, made up of four lines and built as a nëricai-âciriyappâ ]: 
inaiyalan maiyavâ mennaruti kunatti 
ninaivarun kâva nikalttinai yatanâ 
ninnatu karunaiyu nïyu 
manniya tiruvutan vâlioâ liyavë 

IL 10. 6. 2. 

Note: In this example, acai, cïr and talai (with restriction to kali-talai only) will 
again be indicated as they are of great importance for the définition of this spécifie 
type of kalippâ. The last line of the stanza is built like a venpâ- line, having three cïr 
only and ending in an acairccîr. Moreover, this last line has ventalai only, whereas 
the rest of the stanza has a prédominant kali-talai (as indicated). 

This predomination of kali-talai is of greatest importance, as another kind of 
verse, being basically similar with venkalippà (having many alavati and ending in a 
cintati with aenpâ-features) but having a prédominant ventalai, belongs rather to 
the uenpâ-metre and not to kalippâ and is called kalivenpâ. 

PPI — 105: venkalippà 

ponnelunkun ^ renaccerintu ^ putaittelumen ^ pulakamulai 
minnenalâ ^ nunukilaiyav vëypuraiyun ^ tunaimenrôt ^ 
kulirmatipôn ^ ro\irvatanak kômalappûn kompannâ ^ 

talirpuraimel ^ laticcuvatun ^ talarntanavey yônenràr ^ 

kutaticaivân katircurukkik kotittêri notumaraintâ 
natalpunaivë ^ tuvarenrâ larrampâri lâralaippar 
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ponpunaipün manimârpir ^ puravalavin ^ riruviru ^ 

nankulattem milvaiki naruntëcen ^ tinaiyarunh ^ 

maraiyatalir ^ ruyilamarnlu vaikaraivâyl ^ tuyileluntu ^ 

viraikamaltâr makilmâran meyttamilccor kurukürin 

- - ^ 

mutiriiraippâ lâliyinvân mukaturificu mutayakirik 
=» = - / -~= ’ - = = - n = = - n 

katirvarumun cërtal katan 

Il 

11.10. 6. 3. J. 

CCK — 63: iyarraravu-koccaka-kalippâ. (Here, too, cfr and /a/a/ will be indicated 
in order to show clearly, that this stanza is built mainly from kây-cïr and with kali- 
talai ): 

alikonia kunippanrë yaripirama mutalânôr 

» - - A = — — <\ - ■ - A — — A 

mutikonta talaivanakkin kunippellâ murai murai pôyk 

= - - A = ■ — A = — A - = - A 

katikonta polirrillai natarâcan kalarkâlir 

= — ^ = — A = — A “ — 

kuiikonta palipôlu miiaitâUr kuncitamë 

A A =-- / - - - a 

CCK — 64: curitaka-taravu-koccaka-kalippâ 
[taravu]: 

mallânta tiratintôi iulâymutalu maninâvir 
collânta maraimulalum palarànkut tolaiveyta 
pallânlu calaccellâ vilaiyôrum panippeyta 
allânta nalliruli lalalâtun tolilinaiyë 

[taniccol]: 

atanâl 

[ curitakam , made up of six lines and built as a nëricai-âciriyappâ ]: 
palpé rüli cellinu matikal 
kollaiyun cellà tâku mâkalin 
alavil kâla malakkanur rulalumen 
talarvu nôkkây pôlu nôkkin 
karunaicey tarulâ y allai 
arunalam palulia vàtalval lôyê 

11.6.3.2. 

No spécial example is given for the first type of taraoinai-koccaka-kalippâ , which 
consists of two taravu only, without any other éléments. 

CCK — 65: taravinai-koccaka-kalippà (type b). 

[First taravu ]: 

kulaitùnku kalaimenrôi kômâri kolaikkankal 
ilaitünku mulaikkanvail tëyeylâ nâneyta 
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ulaitünku kuyilënka vurumultî yukanakku 
malailûnku polirrillai manimanru natanceyvôy 

[Second iaravu ]: 

mînërrin ruvacattàn ranitunca vilittôynin 
ànërrin ruuacamô vatalërri nürtiyô 
kànërra paiiikülin kavalamâk kanattinkan 
oânërra pakiranlam vâymaiukka vallalë 

[ tanicco /]: 

enavànku 

[curilakam, made up of four Unes, and built as a nëticai-âciriyappâ ]: 
paintulâ y mavulip pannava nuvappa 
anlanar paliccauu maratiin punkavan 
muniyân munivan pôlum 
anaiya tanre yânrôr katanê 

11 . 10 , 6 , 3 , 3 , 

CCK — 66: cikrâlicai-koccaka-kalippâ 
[ Iaravu i]: 

maraitanku tirumanri natankantu makilpüttuk 
karailanku patavarava mimaiyâtu kanvilippak 
kurailanku kalainiraiyir kôlilaikkun kollenru 
niraitaiïku talaiyuvavu nirampâtu nirappeytum 
piraitanku cataikkarraip perumparrap puliyûrôy 

[First taniccot\: 

enavànku 

[First iâlicai]: 

vellerukkun karumpâmpum ponmallu milaicciyema 
tullirukkum perumânin rirumârpi nuravalutium 
kallirukkun kulalumaiyân mulaiccuvatlaik katuvotunkum 
mulleyina karaiyarava mulaiyenru nulaiyumàl 

[Second laniccol]: 

atâanru 

[Second tâlicai]: 

cilaikkôtu porumaruppir pukarmukanin rirumârpil 
mulaikkôtu porucuvatiaik kanlunin mulavuttôl 
malaikkôti vilaiyâtum paruvattu marrullan 
kolaikkôtu paüavenak kulaintumanan kalankumâl 

[Third taniccol ]: 

atâanru 

[Third tâlicai]: 

vitamârnta cutarilaivël vitalainin manimârpil 
vatamàrnla mulaiccuvattaik kantutan maruppenlai 
tatamarpam vitarceyyac camarceytân kollenru 
kaiamàrven kavutcirukat kayàcuranai viyakkumàl 

[Fourth taniccol]: 

atanâl 
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[ curitakam , made up of three Unes and built as a nëricai-âciriyappd] 
cilaimukan kôttumac cillarit talankan 
mulaimukan kôttina nakumâl 
malaimukari kôltunin marpuya maraintë 

11.10.63.4. 

CCK — 67: pakrâlicai-koccaka-kalippâ 
\taravii\\ 

orunôkkam pakalceyya vorunôkka mirulceyya 
irunôkkir rolilceytun tuyilceytu milaittuyirkal 
karunôkkâ vakaikarunaik kannôkkan ceyunânal 
lirunôkka varunôkka mirunôkkun ceyacceytu 
marunôkkum polirrillai manimanru natanceyuôy 

[Six tàlicai, made up of iwo alavali each]: 

katikamalap pârvaioaittun kannanâr kânânin 
atikkamala muiikkamala mariyâtë maritumë 

mutlolilin mutarrolilôn mutiyilantân ranaiyikalnta 
atlolilir kenirramiyë maritolirkum vallamë 

irukkôla mitiuminnu munarâtâ lentainin 
tirukkôla miyâmunarntu cintikkak kalavamë 

nânmaraikkun turaikantâr lôlilanlâr nâvilantin 
künmaraikka maraippuntë muyitunarvu periyamë 

lâmatikan marantumarit talaikontâr kalaivalla 
mâmatikal yâmatikan maravâmai yutaiyamë 

palakalaiyun kulamaraiyum payinrunarntum payankollâ 
lulakalaiyun cilakalaiyu munaràtë munartumë 

[taniccol ]: 

atanâl 

[ curitakam , made up of three Unes and built as a nëricai-âciriyappâ ] 
ammanin ranimai yemmanô runartar 
karitë yelitë yâtal 
peritë karunai ciriyë mât\ë 

II. 10.6.3.5. 

CCK — 68: mayankicai-koccaka-kalippâ 
[Two taravu ]: 

cünmukatia curimukanka niraittârppat totukatalvây 
vânmukatla malaikkulankan maripunalvây malullennak 
kânmukatta matukarattin kulamintik katimalarvâyt 
tënmukakkum polirrillait tiruccirram palatturaivôy 

purpulamun tolaiveyla nilaiveytâp pulaiyutampin 
irputavu tirantirauâ vinpavï teytavoru 
narputavu iiranlanna narumpotuvi nankaiyutan 
arputavu mânartia natampayilu maravôykël 
[Six tàlicai ]: 

evuiiatti lepporulu morunkunna uirukkunï 
veoviiattai yetuttamuiu ceytalumôr viyappâmë 
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enpayilâ vulakatarika uorunotiyi lerittitunï 
vinpayilu meyinmünru meriitalumôr vïràmë 

peruvellap pakirantan tarittitunï peyarttumalai 
poruvellap punarkaiikai tarittatumôr pukalâmë 

mâyaiyinâ lanaittulaku mayakkunï mâmunivar 
cëyilaiyâr cilartammai mayakkiyatôr cirappâmë 

mëiakka puvananka tolaittitunï vekunlâypôl 
mâtakkan peruvëlvi tolaitiatumôr vanmaiyê 

ôruruvây niraintanï yiruvarkkan runarvariya 
përuruvon rutaiyaiyây ninratumôr perumaiyë 

[arâkam in four parts]: 

arivini laripava rarivalai yalatoru 
kuriyini larivuru kuriyinaiyalai 

ulavayi nulavala vunarvatai yalaturai 
alauayi nalavitu malavinaiyalai 

aruueni nuruvamu mulaiyuru veninaru 
vurumavu mulaiyavai yupayamumalai 

ilateni nulatula teninila tilatula 
talateni ninaturu varipavarevar 

[Six tâUcai ]: 

eitolilun karananka lirantaninak kilaiyaintu 
meyttolilcey vatumatikêl vilaiyâttu nimittamë 

cîrâttu ninakkilaiyac cîràtlun cirumarunkur 
përâtti vilaiyâttun peyarttâki natantatë 

meyttuyara muyirkkeytum oilaiyàttu mulakînra 
attiruvuk kilaiyatuvu mavarporutlë yâmanrë 

innarulë mannuyirkat keltolilu mïnretutta 
annaimuni vatuntanayark karulpuritar këyanrê 


evvuruvu ninnuruvu mavaluruvu menranrë 
avvuruvum pennuruvu mânuruvu mâyavë 

cinnalâ lavalillai yavalalâ nîyillai 
enninï yëyavanu mavalumâ yiruttiyâl 

[taniccot]: 

aianâl 


[i ampôlarankam , made up of 8 kuralati only, hence containing cirren only]: 

tantai nî. tâyu nï. 

tamaru nï. piraru nï. 

cintai nï. unarvu nï. 

cïva nï. yâvu nï. 

[taniccol]: 

enavârïku 


[curitakam made up of five lines and built as a nëricai-âciriyappâ ]: 
neficakan kulaintu nekkunek kurukanin 
kuncita carana mancalit liraincutum 
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mummalam poiinia mulumalak kurampaiyir 
cemmân iiruppalu tîrntu 
meymmaiyir poiinia vîtuperra porutlë 

Note: No spécial examples will be given for the three subforms of mayankicai- 
koccaka-kalippâ. 

KALIPPÂV1NAM. 

11.11.1. 

PPI — 113: kali-tâlicai (type 1). 

tàypôn rulakalitta iaficaimâl verpanaiyày 
cëypôn roliyutaiyân cenkail talaitâlun 
cëypôn roliyutaiya kontilanen cittiraltâl 
vâypôn rinivailen colli maruppan vinaiyënë 

PPI — 112: kali-tâlicai (type 2). 
neyyamar vêla netuma larankatlun 
naiyarik kanniyai yâren vinnu mariyënyân 

cencutar vêla tirumâ larankatlun 
nancanak kanniyai yârena vinnu mariyënyân 

cempuka vêla tirumâ larankatlun 
nampamar kanniyai yârena vinnu mariyënyân 

11.11.2. 

PPI — 116: kali-turai. 

atani vâlara nüantulâr yâvarë yànu 
mitani lâritai panipava râmenan meyyë 

yulani lâtavây fiâlimun pirinari yurunïrp 
pataru mâkalir reruttatâyk kalittatu pâyntë 

11 . 11 . 3 . 

PPI — 119: kaliviruttam. (Note: As ôcai is playing an important rôle in the 
définition of this spécifie métré, cïr and talai hâve again been indicated.) 
araiporu iamiltaru maniyait lâruvai 

= - = é - - A - = 

naraimarai ualakkapi laiyinai nâkinait 

— — 4n = = ^i — = A - =■ 4s 

iuraitorun culitleri tokuii pârkata 

= =>= 4t> = = 4n = — \jj — = 4s 

niraiyamil tuyirttapal valani karkkumë 

= = 4n = = 4s--^--/i 

This stanza contains only iyarcïr , hence there does not occur even a single kali- 
lalai, but only âciriya-lalai (u and w) and iyarcîr-venlalai (n). 

II. 11.4. 

CCK 74: kattalai-kalitturai ( cïr and talai indicated). 

karumpun curumpu marumpum porumpataik kâmarvitvël 

" - * = - * - ~ rf = - rf 'rf 



INTRODUCTION TO TAMIL PROSODY 


221 


irumpun 

karainiuru 

kacceyyu 

mâlirum 


putitanrê 

= - A 

= = A 

é 

— sss 


= - - A 

virumpum 

perumpuli 

yûrempi 

rânarun 


mëviloru 

— — 

A = = A 

yb 

— = 

A 

- = - A 

iurumpum 

pataittalik 

kummaki 

lântat 


tokutiyaiyë 


— - A = = A - -A--A ms = - Il 


Note, that this stanza is not strictly following the rules: the first line doesn’t 
end in a kây-cîr, but in a pü-cîr ; the second and third lines hâve as third cïr a kây-cîr 
each instead of an iyarcîr. 

Note: No example is given for II. 11. 5. 

VANCIPPÂ. 

11 . 12 . 1 . 

PPI — 126: vancippâ (cf. 12.1.3.). 

paimporkunrë panaiyilavanamulai 

yamputtunaiyë yarimatarunkan 

kunicilaiyirantë kotunanpuruuam 

panimàmatiyë palilïrnanmukan 

kotiyëtalaritai konmüvëkula 

lâtaravinpata mâmëkatitatan 

kântalantunaimala ravaiyëkaiyum 

püntaliranrë putaipeyarmellati 

- = -- /= = - ** A 

natipâ 

patarpukal mâran parârïkucan 
rularivan polilë tokaiya titane 


VANCIPPÂVINAM. 

11 . 12 . 2 . 1 . 

PPI — 127: vaficittâlicai. 
naraimakil mâra 
nurainaka râtavar 
maraimoli ninaitoru 
nirai talârumë 

tirumakil mâra 
narunaka râtava 


rarutalai ninaitoru 
murukumen niraiyë 

ponmakil mâra 
nankai râtavar 
munnurai ninaitoru 
mennirai yilavë 
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IL 12. 2. 2. 

PPI — 128: vanei-lurai. 
ianlamil mâran 
vankuru kürâr 
nanpuro vârâr 
kantuyi lâvë 


IL 12.2.3. 

PPI — 131: vanciviraliam. 
kontâr tirumakil mârpinar 
centâ maraiyali cërpavar 
lantâ valamurai nârana 
nantâ rnanlanai yàlvarë 


MARUTPÂ. 

11.13. 

PPI — 132: marutpâ. 

vâynta makilmàran mâlvaraimân kannimaikka 
môntakalu nïrmen mukaivâtam -püntalirk 
kânilam patarlahin kantana 
mânita makalê yanatïkalan mananë 

(The flrst two lines of this stanza are built as a nêricai-venpâ , having venlalai 
throughout; note the etukai - rhyme in the first two lines, including the taniccol of the 
second line: - y - in vâynta doesn’t disturb it!) 



INDEX 


This index is mainly based on the first part of this work only, as the counting of paragraphs in the 
first and the second part is synchronized. Hence, a reference to the first part will be relevant for the same 
paragraph number in the second part, too, as far as there is any “illustration or annotation” on that 
paragraph. Only in case a terni was introduced in the second part or some very important additional 
information was given there, direct reference to the second part will be made. 

1. Tamil Terms 

The order is that of the Tamil alphabet according to the principles of the Tamil Lexicon of Madras 
University (i.e. vowelless consonants précédé consonant-vowel combinations; âytam [k] précédés ail 
other consonants). 

Many of the compound terms hâve been given in a form with sandhis split, for the sake of clarity. In 
these cases, the correct sandhi-forms are included in the alphabet, too, with a reference to the place 
where they are actually found in this index. 


akaval-ôcai , 7.7., 9.1.2. 

ilaiyinam, 1.1. b. 

akaval-lullal , 10.2. 

mai, 6.2., 6.4. 

akaval-lùnkal , 12.1.2. 

inaikkural-âciriyappâ , 9.1.3., 9.1.5. 

akavarcîr, cf. âciriya-cïr. 

iyarcîr, cf. âciriya-cîr. 

akavarrullal , cf. akaval-tuüai 

iyarctr-venlalai , 4.2., 4.6. 

akavarrünkal , cf. akaval-lünkai 

iyaipu , 6.2., 6.3. 

acai , 0.1., 2. 

iraltaiiotai , cf. irattai-totai. 

acaiccïr , cf. acai-cïr. 

irattai-totai , 6.5. 

acai-cîr , 3.2., 3.6. 

iruvikarpa , 7.5. 

ali, 0.1., 5. 

innicai-cintiyal-uenpâ , 8,1 .7. 

atimarimantila-âciriyappâ , 9.1.3., 9.1.7. 

innicai-uenpâ , 8.1.3., 8.1.6. 

antâtittotai , cf. anlâti-lotai. 

îraiimukkâl , 8.1.7. 

antâli-lotai , 6.5. 

uriccîr , cf. uri-cïr. 

ampôlaranka-otiâlicai-kalippâ , 10.6., 10.6.1.2. 

uri-cîr , 3.4., 3.6. 

ampôlaranka-orupôku , 10.6., 10.6.3.5. 

eiukai, 6.2., 6.3., 7.5. 

ampôlarafikam , 10.5., 10.5.4. 

c/üf/u, 0.1., 1. 

arâkam , 10.5., 10.5.3. 

ënlicai , 7.7. 

alapetai , l.l.a., 1.2., II. 1.1.; (alapeiai-toiai): 6.2., 

ënlicai-akaval , 9.1.2. 

6.3, 

ënlicai-ceppal, 8.1.2. 

alavati , 5.2. 

ëniicai-iullal , 10.2. 

âciriyacctr , cf. âciriya-cîr. 

ënlicai-tünkal , 12.1.2. 

âciriya-cîr , 3.3,, 3.6. 

oüâlicai-kalippâ , 10.6., 10.6.1. 

âciriyallalai , cf. âciriya-lalai. 

oruvikarpa , 7.5. 

âciriya-talai , 4.2., 4.3., 4.4. 

orûu, 6.2., 6.4. 

àciriyatlâUcai , cf. àciriya-tâlicai. 

olukicai , 7.7. 

âciriya-tâlicai, 9.2.2. 

olukicai-akaval , 9.1.2. 

âciriyatlurai , cf. âciriya-lurai . 

olukicai-ceppal , 8.1.2. 

âciriya-lurai , 9.2.3. 

onrâia, 4.1. 

âciriyappâ , 7.2., 9.1. 

onriya, 4.1. 

âciriyappâvinam , 9.2. 

âcai , 7.7. 

àciriya-üirüllam, 9.2.4. 

ôralimukkâl , 8.1.4. 

âytam , II. 1.1. 

kaUalai-kaliiturai, 11.4. 

/cai, 7.7. 

kattalai-kalippâ , 1 1 .5. 
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kaliiialai * cf. kali-lalai . 
kali-talai, 4.2., 4.9. 
kaliiiâlicai , cf. kali-tâücai. 
kali-iâlicai , 11.1. 
kalitturai , cf. kali-turai. 
kali-lurai, 1 1 .2. 
kalippâ, 7.2., 10. 
kalippâvinam , 11. 
kaliviruttam , 11.3. 
kalinelilati , 5.2. 
kaniccîr , cf. kani-cîr. 
kani-cïr, 3.6. 
kâyccîr , cf. kây-cir. 
kây-cîr, 3.6. 
kïlkkatuoây , 6.2., 6.4. 
kuralati , 5.2. 

kurattâlicai, cf. kural-iâlicai. 
kural-lâlicai, 8.2.1., 8.2.3. 
kural-vencenturai , 8.2.1., 8.2.2. 
kural-venpâ, 8.1.3., 8.1.4. 
kurriyal-ikaram , 1.1.9., 1.2. 
kurriyal-ukaram , 1.1.9., 1.2., 2.7. 

Arurf/, 1.1. b. 

/cü/ai, 6.2., 6.4. 

koccakakkalippâ , cf. koccaka-kalippâ . 
koccaka-kalippà , 10.6., 10.6.3. 
cârpiz (eluttu), 1.1. a. 

cikrâlicai-koccaka-kalippà , 10.6., 10.6.3.3. 
cintati, 5.2. 

ciniiyal-venpâ, 8.Î.3., 8.1.7. 
cfr, 0.1., 3. 

curitakam, 10.5,, 10.5.6. 
centotai, 6.5. 
ceppal-ôcai , 7.7., 8.1.2. 
taravinai-koccaka-kalippâ , 10.6., 10.6.3.2. 
taravu , 10.5,, 10.5.1. 
iaravu-koccaka-kalippâ , 10.6., 10.6.3.1. 
talai , 0.1., 4., 7.7. 
taniccïr , 7.6. 

laniccol, 7.6., 10.5., 10.5.5. 

iâlicai (rhythm): 7.3.; (kalippâ): 10.5., 10.5.2. 

iâlicai-orupôku , 10.6., 10.6.3.5. 

iullal-ôcai , 7.7., 10.2. 

iuraz, 7.3. 

lünkal-ôcai , 7.7., 12.1.2. 

iùnkicai , 7.7. 

tünkicai-akaval, 9.1.2. 

lünkicaicceppal , cf. tünkicai-ceppai 

lünkicai-ceppal, 8.1.2. 

ioiai, 0.1., 6. 

nâl-cîr, 3.6. 

nilal-cïr , 3.6. 

nirai, 2.2., 2.4. 

niraipu , 2.7. 

nilaimantila-âciriyappâ, 9.1.3., 9.1.6. 

rttf///, 1.1. b. 
nelilali , 5.2. 

/ter, 2.2., 2.3. 


nëricai-âciriyappâ, 9.1.3., 9.1.4. 
nëricai-oliâlicai-kalippâ, 10.6., 10.6.1.1. 
nëricai-venpâ, 8.1.3., 8.1.5. 
nëricai-cintiyal-venpâ , 8.1.7. 
nërpu , 2.7. 

pakrâlicai-koccaka-kalippâ , 10.6., 10.6.3.4. 

pakrotai-venpà, 8.1.3., 8.1.8. 

pal-lotai-venpâ , cf. pakrotai-venpâ . 

palavalimukkàl , 8.1.8. 

palaoikarpa , 7.5. 

pâ, 7.1., 7.2. 

pâvinam, 7.1., 7.3. 

pirinlicaittullal, cf. pirinticai-tullal. 

pirinlicai-lullal, 10.2. 

pirinlicaittünkal , cf. pirinticai-tünkal. 

pirinticai-tünkal, 12.1.2. 

pü-cîr, 3.6. 

poluccïr , cf. potu-clr. 

potu-cïr, 3.5., 3.6. 

polippu, 6.2., 6.4. 

mayankicai-koccaka-kalippâ, 10.6., 10.6.3.5. 

maruipâ, 7.2., 13. 

malar-cïr, 3.6. 

mâ-cfr , 3.6. 

mutai (eluttu), 1.1. a. 

muran , 6.2., 6.3. 

murru , 6.2., 6.4. 

mûvalimukkàl , 8.1.5., 8.1.6. 

mellinam , 1.1. b. 

mërkatuvây , 6.2., 6.4. 

mônai, 6.2., 6.3. 

vanciccïr , cf, uanci-cîr. 

vanci-cïr , 3.4., 3.6. 

vanciitalai , cf. vanci-talai. 

uanci-talai , 4.2., 4.7., 4.8. 

vancittâlicai , cf. vafici-iâlicai. 

uanci-iâlicai , 12.2.1. 

vancitturai , cf. vanci-turai. 

vanci-turai , 12.2.2. 

vancippâ , 7.2., 12.1. 

vancippâvinam, 12.2. 

vancivirutlam , 12.2.3. 

uannaka-ottâlicai-kallippâ , 10.6,, 10.6.1.3. 

vannaka-orupôku , 10.6., 10.6.3.5. 

uallinam , 1.1. c. 

vikarpa , 7.5. 

vilam-cïr , 3.6. 

viruttam , 7.3. 

venkalippâ , 10.6., 10.6.2. 

vencîr, 3.4., 3.6. 

vencïr-uenialai , 4.2., 4.5. 

ventâlicai , 8.2.1., 8.2.4. 

ueniurai , 8.2.1., 8.2.5. 

ven-tàlicai , cf. ventâlicai. 

ven-turai , cf. venturai. 

verxpâ , 7.2., 8.1 . 

venpâuinam, 8.2. 

veli-virultam, 8.2.1., 8.2.6. 
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2. English Terras 


This part of the index includes only the most important English technical terms which are used 
“passim” for their Tamil counterparts, and some of which hâve been newly coined here. For the sake of 
clarity, the respective Tamil term will be given within brackets, following the English term. 


agreeing (onriya), 4.1. 

detached metrical foot (laniccîr), 7.6. 

detached word (taniccol), 7.6. 

disagreeing fonrâia ) 4.1. 

foot, cf. metrical foot. 

line, cf. metrical line. 

linkage (lalai), 0.1., 4., 7.7. 

liquida II. 1.1. 

long vowel (nelil) 1.1. b. 

metreme (acai) 0.1., 2. 

metrical foot (ci r) 0.1., 3. 

metrical line (ali) 0.1., 5. 

nasals II. 1.1. 

omament/ornamentation (lolai) 0.1., 6. 
overlengthening (alapelai) l.l.a., 1.2. 


overshort i ( kurriyalikaram ) l.l.a., 1.2. 
overshort u (kuniyalukaram) l.l.a., 1.2., 2.7. 
phone (elullu) 0.1., 1. 
place-value II.0.1 .(1.) 
plosives cf. stop-consonants 
primary phone (mutal-elutiu) l.l.a. 
rhythm (ôcai or icai) 7.7. 
secondary phone (càrpu-eluttu) U. a. 
semivowels II. 1.1. 
short vowel ( kuril ) 1.1. b. 
stop-consonant II.l.l. 
variety ( vikarpa ) 7.5. 
verse, -main type of verse (pâ) 7.1., 7.2. 
-subtype of verse (pâvinam) 7.1., 7.3. 


3 . Symbols 

Throughout the text, a few symbols hâve been used which are listed here along with their définitions 
and the indication of the places, where they are first introduced. 

meiremes: 

- nër (2.6.). 

= nirai (2.6.). 

— h nêrpu (2.8.). 

=+ niraipu (2.8.). 

linkage: 

U agreeing in nër (II.4.3. and II.4.4.). 
y agreeing in nirai (11.4.3. and II.4.4.). 

Pi non-agreeing (II.4.3. and II.4.4.). 
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LA DEUXIÈME INTERVENTION MILITAIRE 
VIETNAMIENNE AU CAMBODGE (1673-1679) 


PAR 

Mak Phoeun et Po Dharma 


La deuxième intervention militaire vietnamienne au Cambodge eut lieu environ 
une quinzaine d’années après la première (1658-1659) 1 . Les troupes des Nguyên 
franchirent à nouveau la frontière khmère pour soutenir un groupe de princes 
cambodgiens contre un autre. Comme conséquence inéluctable de cette intervention 
militaire, l’expansion vietnamienne au Cambodge se consolida puisqu’en fait, cette 
seconde intervention militaire vietnamienne ne fit que jeter les bases de 
l’occupation officielle et définitive par les sujets des Nguyên de la région de 
Barea/Daung Nay/Prei Nokor (en viet. Bà-ria/ Bông-nai/Sài-côn) en ouvrant à ces 
derniers les portes de la frontière khmère qui leur étaient jusque-là fermées. 

Comme pour la première intervention militaire vietnamienne au Cambodge, les 
sources vietnamiennes et cambodgiennes ne sont d’accord ni sur le déroulement de 
cette deuxième intervention militaire, ni sur ses principales causes et conséquences. 
Ainsi, alors que les premières font état d’une marche triomphale des armées des 
Nguyên aboutissant à l’installation au Cambodge, l’année même de leur interven- 
tion, de deux rois khmers 2 qui tous les deux devaient payer tribut à la cour de Phü- 
xuân (Hué), les secondes font plutôt état des échecs vietnamiens qui aboutirent — 
après quelque six ans de guerre entrecoupés par un ou des retraits partiels des 
troupes envoyées par la cour de Phû-xuân, puis par le retour de nouvelles troupes 
vietnamiennes — à la fuite du protégé des Nguyên en pays viêt. Nous tenterons 
d’éclairer cette nouvelle phase des relations khméro-vietnamiennes en utilisant les 
chroniques royales khmères, les annales vietnamiennes et les récits occidentaux 
contemporains laissés par des missionnaires et par d’autres voyageurs. 


(1) Cf. Mak Phoeun & Po Dharma, «La première intervention militaire vietnamienne au Cambodge 
(1658-1659)», BEFEO, 1984, t. LXXIII, p. 285-318. 

(2) 11 s’agissait en fait d’abord d’un roi en titre et en fonction résidant dans la capitale Oudong, et 
ensuite d’un autre prince ayant la qualité d’ubhayor&j, second personnage du royaume, qui résidait à Prei 
Nokor (Saigon). 
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I. La situation politique au Cambodge 

APRÈS LA PREMIÈRE INTERVENTION VIETNAMIENNE 

Le roi Paramaràjâ VIII ( Ang Sur). 

L’élimination de la scène politique khmère du roi Ràmâdhipatï l ,fr (Cau Banà 
Cand) lors de la première intervention militaire vietnamienne permit l’accession à la 
magistrature suprême en 1659 du prince Padumarâjâ (Ang Sur) — Nacpra Boemton 
selon les Hollandais, Nac-Protien selon Nicolas Gervaise 3 — qui prit au moment de 
son ondoiement (1661/2 A.D.) le titre de Paramaràjâ VIII. Bien qu’il ait tenu tête à 
la cour de Phü-xuân et ait chassé les troupes d’intervention vietnamiennes du 
Cambodge, ce monarque dut quand même, au début de son arrivée au pouvoir, 
accepter d’être tributaire de la cour de Phü-xuân et cela, aux dires du Père 
Chevreuil, jusqu’en 1667 date à laquelle, profitant d’une bataille mettant aux prises 
Vietnamiens et Chinois vivant au Cambodge, il se déclara indépendant, refusa de 
payer tout tribut à la cour des Nguyen et rompit désormais toutes relations, 
commerciales et autres, avec elle 4 . 

Le roi Paramaràjâ VIII (Ang Sur) éleva à la dignité de reine sa propre demi- 
sœur, la princesse Ang Lï Ksatrî. Il eut de la reine et de ses autres épouses un 
certain nombre d’enfants dont trois nous intéressent ici : deux fils de mères 
différentes, l’aîné Kaev fïvâ (Ang Jî), né en 1654/5, avant la première attaque 
vietnamienne, le cadet Jayajetthâ (Ang Sür), né en 1661/2, et une fille, Ang Sri 
Dhitâ, qui était de même mère que le prince Kaev fïvâ (Ang Jï). 

Selon les Hollandais, le nouveau monarque Paramaràjâ VIII «leur fit une 
heureuse impression», paraissant surtout plus affable que son prédécesseur 
Ràmâdhipatï 1 er (Cau Banâ Cand) 5 et surtout plus tolérant en raison de son 
attachement à la religion bouddhique 6 . Cependant — trait caractéristique qui 
pourrait expliquer les événements ultérieurs — au cours des négociations qui eurent 
lieu en 1665 en vue d’établir un nouveau traité de commerce entre le Cambodge et 
la Compagnie des Indes Néerlandaises, les représentants de cette dernière 
demandèrent au roi d’indemniser la Compagnie pour les dommages à elle causés lors 
des événements de 1658-1659 — mise à sac de la loge néerlandaise lors du terrible 
pillage d’Oudong effectué par les troupes d’intervention vietnamiennes 7 — ce 
monarque refusa d’accéder à cette demande arguant de ce que les violences et 
dommages en question n’avaient été causés ni par lui-même ni par les troupes 
cambodgiennes, mais étaient au contraire «le fait des Annamites» 8 . 


(3) En vietnamien : Nàc Sô selon le Gia Dînh Thành Thông Chi (GDTTC), tâp trung, p. 7 ou Tham 
Dich Théc Phü Tân Lach Già Xô selon le Bai Nam Chinh Biên Liêl Truyêrt (BNCBLT), p. 397, cette 
dernière donnée étant sans doute la transcription mot pour mot du titre cambodgien : Samtec Bralj(?) 
Padumarâjâ [Ang] Sür. 

(4) Cf. Mak Phoeun & Po Dharma, op. cit., p. 311-312. 

(5) W. J. M. Buch, «La Compagnie des Indes Néerlandaises et l’Indochine», BEFEO, 1937, 
t. XXXVII, fasc. 1, p. 231. 

(6) A. Cabatois, «Les Hollandais au Cambodge au xvin siècle», RHCF, 2 e trim. 1914, n« 6, p. 192. 

(7) Cf. Mak Phoeun & Po Dharma, op. cit., p. 311-312. 

(8) W. J. M. Buch, op. cit., p. 231. 
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Toujours au cours de ces négociations, se révéla dans le comportement de ce 
monarque un autre trait qui eut aussi des répercussions ultérieures : son penchant 
plus ou moins affiché pour les Chinois établis au Cambodge ou venus y faire du 
commerce. En effet, bien que les Hollandais aient obtenu du roi khmer le monopole 
de l’exportation au Japon pendant une durée de 20 ans, les autres nations furent 
aussi admises, au même titre que les Hollandais, à venir au Cambodge pour y faire 
commerce. Et le roi Paramarâjâ VIII interdit aux Hollandais, même si la 
Compagnie des Indes Néerlandaises (Batavia) était en guerre avec la Chine, de se 
livrer à des actes d’hostilités contre les navires chinois naviguant dans les parages 
des côtes cambodgiennes, de même qu’il se refusa à restreindre son commerce avec 
les Chinois, car ceux-ci, établis nombreux et depuis longtemps en pays khmer, 
étaient «fort bien vus de lui» 9 et que d’autre part les commissaires cambodgiens 
étaient tous Chinois ou d’origine chinoise 10 . 

L’ubhayoràj Râmâdhipatï (Udây Surivaiis Ang Tan ’). 

Frère cadet (de même mère) du roi Paramarâjâ VIII, le prince Udây Surivans 
(Ang Tan’) — Nac Preaute pour les Hollandais, Nac-Cotrei pour Nicolas Gervaise, 
Ou-Day pour les missionnaires français, Ân Tân ou Nac Tân pour les Vietnamiens 
— prit le parti de son aîné dans sa lutte contre le roi Râmâdhipatï 1 er en 1658 et 
participa à ses côtés en 1659, selon les chroniques royales khmères, à la guerre qui 
chassa les troupes d’intervention vietnamiennes du territoire khmer. Il fut élevé en 
1664/5 A.D. à la dignité d ’ubhayorâj et reçut alors le titre de Râmâdhipatï 11 , ce qui 
fit de lui le deuxième personnage du royaume. Les Hollandais le désignent sous le 
titre de «prince héritier» 12 — ce qui n’était pas exact puisque la dignité d'ubhayorâj 
semble plutôt placer son titulaire au-delà du trône, et donc l’en écarter. Sans donner 
plus de précision, le Père Chevreuil le désigne sous le simple titre de «Prince», ce qui 
en somme paraissait plus exact 13 . 

Selon les chroniques royales khmères, la principale épouse de l’ubhayorâj 
Râmâdhipatï portait le titre de Dâv Ksatrï, et si l’on en croit les missionnaires 
français, cette épouse était la propre fille de l’ancien roi Râmâdhipatï 1 er (Cau Baiià 
Cand) 14 . Ils n’avaient pas d’enfant, mais 1 ’ubhayorâj en adopta un, le prince Ang 
Nan’ — Nac-Non selon les textes occidentaux, Nac Nôn selon les textes 
vietnamiens — qui était fils de l’ancien prince Kaev flvâ (Ang Im) disparu noyé lors 
de l’attaque vietnamienne de 1658, et donc le propre neveu de Vubhayorâj ainsi que 


(9) A. Cabaton, op. cit ., p. 192. 

(10) Winkel, «Les relations de la Hollande avec le Cambodge et la Cochinchine au xvii« siècle», ER , 
1882, n° 12, p. 507. 

(11) Selon les Vietnamiens, le titre de ce prince était : Tham Bich Thâc Liêm Ma Tiêp Ba Bê Bô 
Lach ( BNCBLT , p. 397), très vraisemblablement, transcription mot pour mot du titre cambodgien : 
Samtec Brah Râmâdhipatï [Ubha]yorâj. Le G-DTTC (tâp trung, p. 7) précise que sous le règne de Nàc Sô 
(Paramarâjâ VIII), la fonction de deuxième roi (nhi uuong ) fut confiée au frère de ce monarque, nommé 
Nàc Tân. 

(12) W, J. M. Buch, op. cit., p. 232. 

(13) Relation des missions des Evesques françois aux royaumes de Siam , de la Cochinchine, de Camboye , 
& du Tonkin Scc. Divisé en quatre parties, Paris, 1674, p. 158 (désormais Relation des missions). 

Le Père Chevreuil fait état, dans son récit touchant les principaux personnages du Cambodge, d’une 
part du «Prince», qui était manifestement Vubhayorâj Râmâdhipatï, et d’autre part du «Roy», qui était 
sans nul doute le monarque en titre et en fonction, le roi Paramarâjâ VIII. 

(14) Cf. Mak Phoeun & Po Dharma, op. cit., p. 316, n. 2, 
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du roi. La Relation des missions et des voyages ... 15 n’a certainement pas raison quand 
elle dit que ce fils adoptif de Vubhayorâj (le prince Nac-Nom, mais plus loin Nac- 
Non) était un Cochinchinois sans naissance, mais cette affirmation semble 
néanmoins traduire un fait révélateur, en l’occurrence l’existence des liaisons plus 
ou moins étroites qu’entretenaient les sujets des Nguyên avec Vubhayorâj et son 
entourage. 

Une rivalité existait-elle entre le roi Paramaràjà VIII et son jeune frère 
Vubhayorâj Râmâdhipati? Étant donné le silence des chroniques royales, il est assez 
difficile de se prononcer nettement. On se rappellera cependant qu’à la veille de sa 
mort survenue en 1659 à son retour de captivité en pays vietnamien, le roi 
Ràmâdhipatï 1 er (Cau Banà Cand) avait désigné comme son successeur, non pas le 
prince Padumarâjâ (Ang Sûr) — le futur roi Paramaràjà VIII — mais précisément 
le cadet de ce dernier, c’est-à-dire le prince Udây Surivans (Ang Tan’) — le futur 
ubhayorâj Râmâdhipati — ce dernier prince apparaissant ainsi comme étant le 
candidat de l’ancien roi Râmâdhipati 1 er , et en même temps celui de la cour de Phü- 
xuân, puisque selon Nicolas Gervaise, c’est par l’intermédiaire du commandant des 
troupes vietnamiennes l’escortant au Cambodge que le roi Ràmâdhipatï 1 er fit 
proclamer cette décision 18 . Il ressort d’autre part des divers témoignages 
occidentaux que Vubhayorâj Ràmâdhipatï se présenta durant tout le règne de son 
frère, sinon comme le défenseur, du moins comme le soutien des sujets vietnamiens 
résidant au Cambodge alors qu’à l’inverse, comme on l’a vu, c’étaient les Chinois 
qui étaient «fort bien vus» du roi son frère. Une preuve de l’appui que Vubhayorâj 
apportait aux sujets des Nguyên nous est fournie par le Père Chevreuil qui, faisant 
état des péripéties de son voyage de la Cochinchine au Cambodge en 1665, écrit qu’il 
fut, après avoir dépassé la frontière khmère, obligé de s’arrêter en cours de route 
dans un bourg situé au milieu d’une rivière, par ordre du «prince» — c’est-à-dire de 
Vubhayorâj Ràmâdhipatï — et qu’il fut même question de le renvoyer au Ciampa 
(Campa). Cependant, neuf jours plus tard, signale ce même Père, un «mandarin 
cochinchinois chrétien» arriva de la cour de Vubhayorâj et vint lui rendre visite, et 
au bout de deux jours, le religieux obtint l’autorisation de continuer son voyage 
jusqu’à Colompé (Phnom-Penh) 17 . Cet appui de Vubhayorâj accordé aux Vietna- 
miens résidant au Cambodge apparut encore plus manifeste en 1667 au cours du 
«soulèvement» mettant aux prises ces derniers et les Chinois. Comme on le verra 
infra , les Vietnamiens furent alors présentés comme étant «les ennemis de Sa 
Majesté (le roi)», d’où, compte tenu également des faits antérieurs, l’existence d’une 
rivalité plus ou moins ouverte entre le roi et son frère V ubhayorâj . Cette rivalité 
semble avoir atteint son point culminant en cette année 1667, date à partir de 
laquelle l’autorité de Vubhayorâj parut neutralisée, ses partisans vietnamiens, 
complètement défaits, n’étant plus là pour lui apporter leur appui 18 . 


(15) Relation des missions et des voyages des Evesques vicaires apostoliques, et de leurs Ecclésiastiques és 
années 1676 & 1677, Paris, 1680, p. 148 (désormais: Relation 1676-1677). Cf. aussi F. Garnier, 
«Chronique royale du Cambodge», JA, 1871, t. XVIII, n ü 67, p. 371, n. 2. 

(16) Cf. Mak Phoeun & Po Dharma, op. cil., p. 315. 

(17) Cf. A. Launay, Histoire de la mission de Cochinchine, 1658-1823. Documents historiques, t. 1, 1658- 
1728, Paris, 1923, p. 67. 

Sur I identité de Colompé/Phnom-Penh, cf. II. Chappoui.ie, Rome et les missions d’ Indochine au 
xvw siècle, Paris, 1943, t. I, p. 186, n. 4. 

(18) Cette rivalité entre le roi Paramaràjà VIII et de son frère Vubhayorâj Ràmâdhipatï porte à 
penser que ce dernier ambitionnait le trône pour lui-même, ce qui expliquerait ses comportements 
ultérieurs (cf. infra). 
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Luttes entre Chinois et Vietnamiens. 

On note que depuis l’époque du mariage entre le prince khmer Jayajetthâ (le 
futur roi Jayajetthâ II) et la princesse vietnamienne Ang Cüv (Ngoc Van, selon des 
auteurs vietnamiens), des Vietnamiens étaient présents à l’intérieur même du 
royaume khmer. Faisant état des détails de son séjour au Cambodge, le Père 
Chevreuil écrit qu’il y avait alors, en 1665, à une lieue de Phnom-Penh, deux 
villages de Vietnamiens dont le nombre atteignait 500 âmes 19 . Le Père Chevreuil 
précise que c’étaient des «Cochinchinois fugitifs qui s’étaient retirés dans ce 
royaume», sans toutefois donner les raisons de leur fuite. Faut-il compter parmi ces 
dernières les persécutions religieuses qui sévissaient à cette époque en terre 
vietnamienne à l’encontre des chrétiens? Elles ne semblent pas avoir été une raison 
majeure puisque ce religieux note que dans ces deux villages, le nombre des 
chrétiens dépassait à peine le dixième de la population totale. On peut donc penser 
que ces Vietnamiens étaient des vagabonds, des déserteurs, des non-inscrits, en un 
mot, des gens qui étaient «en butte aux mauvais procédés des mandarins 
(vietnamiens) ou qui avaient voulu échapper à la lourdeur excessive des impôts» et 
qui avaient émigré pour chercher une vie meilleure en terres étrangères plus 
accueillantes 20 . Les deux villages vietnamiens dont fait état le Père Chevreuil 
devaient se trouver à Lovea Em (ou à Chroy Chângva), en face de Phnom-Penh, 
puisque dans sa lettre datée du 26 décembre 1665, ce Père dit que leur camp (des 
[vietnamiens] ou qui avaient voulu échapper à la lourdeur excessive des impôts» et 
fleuve» 21 . Le Père Chevreuil dit encore qu’à environ 6 ou 7 lieues de Phnom-Penh, il 
y avait un autre camp de Cochinchinois — sans doute à Ponhea Lü 22 , ou en tout cas 
à la périphérie de la capitale Oudong — composé de 500 à 600 personnes 23 . Au total, 
les Vietnamiens résidant au Cambodge atteignaient donc grosso modo plus d’un 
millier de personnes 24 . On verra plus loin que le Père Chevreuil écrit que leur 
nombre total était de 700 à 800 personnes, mais les Hollandais maintiennent le 
nombre de 1000 personnes 25 . 

Les Chinois s’étaient établis au Cambodge dès avant l’époque angkorienne. Au 
moment du séjour au Cambodge du Père Chevreuil, ils s’y trouvaient toujours «en 
grand nombre» 26 . Mais les Chinois dont il est question ici étaient principalement des 
partisans du célèbre Koxinga — le Chinois Tcheng Tcheng-koung qui, contre les 
soldats de la dynastie mandchoue des Ts’ing, défendit le dernier nid de résistance 


(19) A. Launay, op. cil., t. I, p. 67-69. 

(20) Cl. P. Roudf.t, «La conquête de la Cochinchine par les Nguyên et le rôle des immigrés chinois», 
BEFEO, 1942, t. XLII, p. 119. 

(21) A. Launay, op. cil., t. I, p. 69. Dans cette lettre le Père Chevreuil dit que le nombre des 
Vietnamiens était de 400 personnes. 

(22) Cf. J. Pianet, Histoire de la mission du Cambodge, Hong-Kong, 1928, p. 19. 

(23) A. Launay, op. cit., t. I, p. 70. 

(24) Pour une appréciation des chiffres de Vietnamiens fournis par le Père Chevreuil, voir Nguyên 
Thanh Nha, Tableau économique du Vietnam aux xvir et xvur siècles, Paris, 1970, p. 194, n. 24; voir 
aussi H. Chappoulie, op. cit., t. I, p. 187. 

(25) Les chiffres avancés par les différentes sources étaient variables parce que d’une part ces 
chiffres n’étaient que les résultats des estimations et que d’autre part les Vietnamiens émigrant au 
Cambodge ne constituaient pas une population fixe, mais bien plutôt une population flottante. Cf. infra. 

(26) Relation des missions, p. 142. 
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des fidèles de la dynastie des Ming (1368-1644) à Taiwan (Formose) jusqu’en 1683 27 
— qui, selon les Hollandais, débarquèrent au Cambodge au printemps de 1667. Le 
nombre de ces Chinois, ou vraisemblablement celui de leurs premiers éléments, 
s’élevait à 56 hommes conduits par Piauwja. Aux dires de ce dernier, trois mille 
autres Chinois devaient encore arriver au Cambodge au cours de cette année. 
Toujours selon les Hollandais, les Chinois furent accueillis en amis par le souverain 
khmer. Cependant ils eurent un comportement singulier et, entre autres violences, 
ils firent «assassiner mille Annamites émigrés au Cambodge» 28 . 

Les sources faisant état des luttes entre Chinois et Vietnamiens dont nous 
disposons sont muettes quant aux causes de ces luttes. Il n’est toutefois pas interdit 
de penser que le désir du souverain khmer de s’affranchir de l’obligation d’envoyer 
des tributs à la cour de Phü-xuân n’y soit pas tout à fait étranger. Il semble en effet 
que les sujets des Nguyên résidant au Cambodge constituaient un certain obstacle à 
cet affranchissement d’autant plus que ces émigrés, ayant des relations avec 
l’entourage de 1 ’ubhayorâj Ràmàdhipatï prenaient appui sur ce prince — ce dernier, 
rappelons-le, étant le candidat préféré de la cour de Phü-xuân pour le trône khmer, 
s’était montré très compréhensif à l’égard des ressortissants vietnamiens et s’était 
ainsi montré comme le rival potentiel du roi. D’ailleurs, la Relation des missions , 
prenant sa source dans les écrits du Père Chevreuil, semble mettre en cause 
directement cette rivalité entre le monarque et Vubhayorâj dans ces luttes, 
puisqu’elle rapporte que les «Chinois s’estant asseurez de l’authorité du Roy 
donnèrent une nuit à l’improviste sur les Cochinchinois qui s’étoient appuyez sur la 
faveur du Prince [Vubhayorâj Ràmàdhipatï]» 29 . La lettre du Père Chevreuil porte 
même qu’il survint au Cambodge «un soulèvement entre les Chinois et les 
Cochinchinois ; les Chinois s’étaient appuyés sur la faveur du roi, les Cochinchinois 
sur celle du prince; une nuit, à la sourdine, les Chinois donnèrent sur les 
Cochinchinois et en tuèrent une grande partie» 30 . 

Cependant les Hollandais, qui pourtant n’aimaient pas les Chinois 31 et traitaient 
leur chef Piauwja de «brigand», semblent mettre nettement hors de cause la 
responsabilité directe du roi Paramarâjâ VIII au sujet des actions des Chinois, qui 
auraient été accomplies tout à fait à l’insu du monarque, puisqu’ils racontent 
qu’après avoir fait assassiner les Vietnamiens, le chef chinois Piauwja «promit au 


(27) Tsai Maw-Kuey, Les Chinois au Sud-Vietnam, Paris, 1968, p. 23; H. Gordier, Histoire 
générale de la Chine et de ses relations avec les pays étrangers depuis les temps les plus anciens jusqu’à la 
chute de la dynastie mandchoue, Paris, 1920, vol. III, p. 237-239 & p. 244-245. 

(28) W. J. M. Buch, op. cil., p. 234-235. 

(29) Relation des missions, p. 158. 

Le Père J . Guennou, puisant ses renseignements dans les archives des Missions-Etrangères, écrit que 
«le roi de Cochinchine rendit celui du Cambodge responsable de cette extermination» (Jean Guennou, 
Les missions étrangères, Paris, 1963, p. 134). 

(30) A. Launay, op. cit., t. I, p. 72. Pour la discussion de la date de cette lettre, cf. Mak Phoeun & 
Po Dharma, op. cit., p. 316, n. 4. Le Père L.-E. Louvet, sans indiquer ses sources, dit que «la guerre 
ayant été déclarée entre le roi de Cochinchine et celui du Cambodge, ce petit troupeau [les Vietnamiens] 
fut massacré, et la chrétienté à peu près anéantie» (L.-E. Louvet, La Cochinchine religieuse, Paris, 1885, 
t. I, p. 281 ; cf. aussi C.-E. Bouillevaux, L’Annam et le Cambodge. Vouaaes et notices historigues, Paris, 
1874, p. 112). 

(31) Ce sont en effet les Chinois conduits par Koxinga qui chassèrent en 1661 les Hollandais de l’île 
de Formose (cf. Voyage de Gautier Schouten aux Indes Orientales, commencé l’an 1658 et fini l’an 1665..., 
Rouen, 1725, t. I, p. 312-314. Cf. aussi II. Chappoui.ie, op. cit., t. I, p. 58, n. 1). 
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roi de ne plus se livrer à de pareils attentats et de n’attaquer personne, pas même les 
ennemis de Sa Majesté, sans lui en avoir auparavant demandé l’autorisation» 32 . 

Quelles que soient les causes de ces luttes entre Chinois et Vietnamiens, celles-ci 
semblèrent régler pour un temps le problème vietnamien au Cambodge et eurent 
pour résultats immédiats l’élimination de la présence des sujets des Nguyën à 
l’intérieur du pays khmer — et aussi l’affaiblissement, voire l’élimination du parti 
provietnamien dont le chef semble avoir été Vubhayorâj Râmàdhipatï — puisque 
selon le Père Chevreuil, il ne resta auprès de ce missionnaire, après l’attaque à 
l’improviste des Chinois, que quatre de ses «ouailles de cette peuplade 
vietnamienne» 33 . Profitant de ces éliminations, le roi Paramarâjâ VIII, écrit encore 
le Père Chevreuil, s’éleva contre le seigneur de Hué (Hièn-Vuong) et cessa de lui 
envoyer le tribut. Le monarque khmer ordonna aussi qu’aucune barque ne sorte de 
Phnom-Penh en direction du pays vietnamien, ce qui entraîna la cessation de toute 
communication et de tout commerce entre les deux pays. 

Un état de tension sembla en fait exister entre le Cambodge et la seigneurie de 
Hué à partir de cet événement (1667) et il est très vraisemblable que les sujets des 
Nguyen furent également contraints de quitter la zone frontalière khmère, le 
Cambodge étant devenu dès cette époque pratiquement fermé aux Vietnamiens. On 
a pour témoignage de cette fermeture de la frontière khmère ordonnée par le roi 
Paramarâjâ VIII, le récit laissé par le Père Vachet qui, faisant état de son voyage 
en Cochinchine en 1671 — un an avant le décès du roi Paramarâjâ VIII — avec 
Monseigneur Lamotte dans une barque vietnamienne, note que les voyageurs 
passèrent d’abord devant l’embouchure de la rivière du Cambodge (= Tonlé 
Thom/Mékong) — «qui par trois canaux différents, tous capables de porter des 
vaisseaux, conduit à la ville capitale par quatre vingts lieues de la mer» — ensuite 
devant la pointe de Ciampa (Campa) et arrivèrent enfin sur la côte de la Cochinchine 
(=seigneurie des Nguyen). Il ne fait nulle part état de la présence d’établissements 
vietnamiens avant l’arrivée devant les côtes de ce pays et il précise que les mariniers 
vietnamiens, lorsqu’ils passèrent devant l’embouchure de la rivière du Cambodge, 
avaient peur d’être capturés par les Cambodgiens 34 . 

Mais cette situation ne devait être que provisoire. Des faits nouveaux allaient 
survenir en pays khmer et permettre une nouvelle intervention militaire 
vietnamienne dans les affaires intérieures khmères, intervention qui, cette fois, 
devait conduire à l’installation plus durable de sujets des Nguyên sur les terres 
cambodgiennes. 


(32) W. J.M. Buch, op. cil., p. 234-235. 

L’épithète de «brigand» donnée par les Hollandais au chef chinois Piauwja peut se comprendre 
puisque — sans parler de la guerre existant entre les Chinois de Koxinga et les Néerlandais — ce sont ce 
Chinois et ses gens qui allèrent rançonner les Hollandais du Cambodge et piller leur loge, tuant même 
leur chef Pieter Ketting et quelques autres hommes du personnel. 

(33) A. Launay, op. cit., t. I, p. 72; Relation des missions, p. 158. 

Le chiffre de mille Vietnamiens assassinés par les Chinois donné par les Hollandais est certainement 
exagéré puisque le Père Chevreuil signale qu’au moment de l’attaque des Chinois, on comptait seulement 
de 700 à 800 Vietnamiens qui d’ailleurs ne furent pas tous tués, puisque certains d’entre eux purent 
s’enfuir en Cochinchine et certains autres furent capturés. 

(34) Cf. A. Launay, op. cit., t. I, p. 81-82; H. Chappoui.ie, op. cit., t. I, p. 326, n. 4. 
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II. Faits ayant conduit à une nouvelle intervention 

MILITAIRE VIETNAMIENNE 

L’assassinat du roi Paramarâjâ VIII et la fuite de l’ubhayorâj Râmàdhipati en pays 
vietnamien. 

On se souvient que la reine d’origine vietnamienne du roi Jayajetthà II avait eu 
de ce monarque une fille appelée Ang N à KsatrI, qui avait été mariée au roi 
Padumarâjâ 1 er (Ang Nan’) lors de l’accession au trône de ce dernier en 1640. De ce 
mariage naquit l’année suivante un prince portant le titre de Sri Jayajetth — 
Nacpra Ciricitit selon les Hollandais, Chây-Nhiet selon la Relation 1676-1677 , Nac- 
Sorechit selon Nicolas Gervaise 35 . A ce prince, le roi Paramarâjâ VIII — qui était 
son oncle paternel puisqu’il était le propre frère du roi Padumarâjâ V T — accorda le 
titre de Padumarâjâ déjà porté par son père, et en même temps la main de sa fille, 
la princesse Ang Sri Dhità (Nac-Bene selon Nicolas Gervaise). C’est faction de ce 
prince qui allait déclencher le processus conduisant à la seconde intervention 
militaire vietnamienne. 

Les chroniques royales khmères portent que le prince Padumarâjâ (Sri 
Jayajetth) avait un cœur malhonnête puisqu’il avait le dessein de s’emparer du 
trône par la violence. Incitant des gens du peuple à prendre son parti, ce prince fit 
effectivement assassiner dans son palais d’Oudong, en décembre 1672, son oncle et 
beau-père, le roi Paramarâjâ VIII (Ang Sur) 36 . 

Surpris par le caractère imprévu du crime perpétré par le prince Padumarâjâ 
(Sri Jayajetth) et n’ayant point fait prendre au préalable de mesures pour se 
défendre, Yubhayorâj Râmâdhipatï — également oncle paternel du prince assassin 
— craint pour sa propre vie. Il monta précipitamment dans une barque et, laissant 
à Oudong son épouse Dâv KsatrI, s’enfuit en pays vietnamien où il arriva, constate 
la Relation 1676-1677 , en cette même année 1672 37 . Les annales vietnamiennes font 


(35) Voir le tableau généalogique in fine. 

On notera que les sources occidentales dont on fait état ici ne disent pas que ce prince avait pour 
grand-mère la reine d’origine vietnamienne du roi Jayajetthà II. Nicolas Gervaise dit par ailleurs que le 
roi Jayajetthà II «n’eut point d’enfans de cette grande Princesse [d’origine vietnamienne]» (cf. Nicolas 
Gervaise, Histoire naturelle et politique du royaume de Siam divisée en quatre parties..., Paris, 1688, 
p. 262). Pour les données des chroniques royales khmères, cf. Mak Phoeun, Chroniques royales du 
Cambodge (de 1695 à 1677)..., Paris, EFEO, 1981, p. 152 & 183-184. 

(36) Écrivant à peu près un siècle plus tard et résumant les données fournies par N. Gervaise, Lo- 
Looz dit que le prince régicide s’appelait Nak Schoreshit (= Anak Sri Jayajetth) mais place à tort 
l’action de ce prince «vers 1680» (Lo-Looz, Les militaires au-delà du Gange , Paris, 1770, t. I, p. 7, n. a). 
Selon N. Gervaise, ce sont «quelques marchands chinois» à qui le prince Sri Jayajetth avait promis des 
récompenses, qui accomplirent cet assassinat (N, Gervaise, op . cit., p. 274). Pour les données des 
chroniques royales khmères, cf. Mak Phoeun, op. cit. f p. 204 & 374-375. 

(37) Relation 1676-1677 , p. 145. 

Selon les chroniques royales khmères, Y ubhayoràj Râmâdhipatï était accompagné dans sa fuite par 
son neveu et fils adoptif Ang Nan’ (Nac-Non selon les textes occidentaux), mais selon la Relation 1676- 
1677, le prince Ang Nan’ avait dû rester à Oudong — au moins pour un certain temps — puisque 
Yubhayorâj lui ordonna de demeurer auprès de son épouse Lue-Moi-Hoâ, c’est-à-dire sans doute la 
princesse Dâv KsatrI. Il semble que cette dernière version correspond plus à la réalité, car des 
complications ultérieures à l’intérieur de la famille royale khmère ont pu résulter en partie de cette 
présence à Oudong du prince Ang Nan’. 



INTERVENTION MILITAIRE VIETNAMIENNE AU CAMBODGE 


237 


également état de ces événements. Le Bai Nam Chinh Bien Liêl Truyên 38 rapporte 
en effet qu’en l’année Nhâm Tv (année du Rat), 24 e année de Hiêu Triât Hoâng Bê 
(= 1672 A. B.), le roi cambodgien nommé Tham Bich Thâc Phü Tâm Lach Già Xô 
(c’est-à-dire le roi Paramarâjà VII I) 39 fut assassiné à l’âge de 39 ans par son beau- 
fils appelé Tham Bich Thàc Si Di Diêt Thâc Phü Tâm Lach Già 40 . Ne pouvant faire 
face à la situation confuse régnant dans son pays, le frère du roi défunt, appelé 
Tham Bich Thàc Lièm Ma Tiêp Ba Dè Bô Lach 41 prit la fuite en pays vietnamien 42 . 

Les activités du fugitif Ftâmâdhipatï (Udây Surivatis Arig Tan’). 

La fuite de Vubhayorâj Râmâdhipati en pays vietnamien révélait un réflexe 
nouveau car c’est la première fois dans l’histoire cambodgienne qu’un prince khmer 
se réfugiait dans ce pays. En tout cas, cette fuite confirma, nous semble-t-il, les liens 
étroits qui avaient existé — et qui continuaient d’exister — entre le prince 
Râmâdhipati et des sujets vietnamiens dont certains pouvaient avoir des relations 
avec des personnages plus ou moins haut placés dans l’administration de la cour de 
Phü-xuân. 

On ne possède pas beaucoup de renseignements sur les activités de Vubhayorâj 
Râmâdhipati lors de son séjour forcé loin de la capitale khmère Oudong. Les 
chroniques royales du Cambodge disent que ce prince fuyard se rendit en pays 
vietnamien afin d’obtenir le concours des troupes de Huê pour lutter contre son 
neveu régicide Padumarâjâ (Sri Jayajetth). Selon la chronique royale khmère P57, 
le prince arriva dans la province de Barea (Bà-rja), qui faisait alors partie intégrante 
du royaume khmer, et c’est de là qu’il fit rédiger un message pour Hiën-Vuong, 
seigneur vietnamien de Huë, afin de lui demander des troupes pour l’aider à se 
débarrasser de son neveu Padumarâjâ (Sri Jayajetth), l’assassin du roi son frère. Et 
Vubhayorâj aurait conclu son message en notant qu’ainsi les deux royaumes khmer 
et vietnamien seraient «alliés et amis pendant bien longtemps» 43 . 

Attitude de ta cour de Phü-xuân (Huê). 

Toutes les chroniques royales khmères s’accordent pour dire que l’aide 
demandée par Vubhayorâj Râmâdhipati au seigneur Hiën-Virong de Huê lui fut 

(38) DNCBLT, p. 397. 

(39) Cf. p. 230, n. 3. 

(40) On reconnaît dans ce titre : Samtec Brah Sri Jayajetth Brah Padumarâjâ. 

(41) C’est-à-dire : Samtec Brah Râmâdhipati [Ubha]yorâj. 

(42) Le DNCBLT précise que Vubhayorâj khmer était accompagné dans sa fuite de son neveu Nac- 
Nôn. Le GDTTC donne des détails sans doute erronnés, puisqu’il dit que c’est le grand fils du roi Nàc-Sô 
(Paramarâjà VIII) — tous les autres textes disent que c’était son beau-fils — appelé Nac Sà Phü Tâm 
(= Anak ... Paduma[râjâ]) qui décida de mettre à mort son père pour s’emparer du trône, ce qui obligea 
le prince Nac Tan, ainsi que son neveu Nac Non, à prendre la fuite en pays vietnamien pour sauver leur 
vie {GDTTC, tâp trung, p. 7). Voici d’ailleurs ce que dit le texte traduit par G. Aubaret : « Il y avait alors 
au Cambodge trois rois, que l’on nommait le premier, le deuxième et le troisième roi. Neac so 
[Paramarâjà VIII (Ahg Sur)] était le premier roi; son frère Neac tan [Vubhayorâj Ràmâdhipatï (Uday 
Ang Tan’)] était le deuxième roi. Le fils aîné de Neac so, nommé Neac sa phu [Padumarâjâ (Sri 
Jayajetth), en réalité gendre et neveu de Neac so], ayant le plus vif désir de monter sur le trône, se rendit 
parricide. Neac tan et son frère Neac non [lire : son neveu] se réfugièrent dans l’empire d’Annam» (cf. 
G. Aubaret, Gia-Dinh-Thung-Chi. Histoire et description de la Basse Cochinchine, Paris, 1863, p. 3, n. c). 
Cette même version des faits se retrouve dans C.-E. Bouillevaux, op. cit., p. 358. 

(43) Mak Phoeun, op. cil., p. 382. Cf. infra au sujet de cette demande d’aide dans les annales 
vietnamiennes. 
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accordée car, précise la chronique royale P63, le roi vietnamien, ayant déjà conquis 
les pays cam de Phan-ri et de Phan-rang 44 , voulait encore mettre le Cambodge sous 
sa dépendance. Un corps expéditionnaire — de trois mille hommes selon P57, de dix 
mille hommes selon VJ et P63 45 — placé sous les ordres des mandarins militaires Un 
Dioen Gun et Un Dhammü, fut mis à sa disposition. L ’ubhayorâj Ràmàdhipatï, 
escorté par ces troupes vietnamiennes, prit la voie fluviale, et se dirigea vers la 
capitale Oudong en 1673 46 . 

On observera qu’un laps de temps d’environ un an s’est écoulé entre l’assassinat 
du roi Paramarâjâ VIII (Ang Sur) puis la fuite de Vubhayorâj Ràmàdhipatï en pays 
vietnamien et le départ du corps expéditionnaire vietnamien mis à la disposition du 
prince khmer par le seigneur de Huê. Ce laps de temps assez long eut-il pour cause 
les seuls préparatifs inhérents à une telle expédition, ou d’autres considérations 
d’ordre politique et stratégique de la cour de Hué? Car entre-temps, des 
événements graves qui devaient changer complètement les données du problème 
khmer, s’étaient produits au Cambodge. 


III. La situation au Cambodge en 1672-1673 

U avènement du roi Padumarâjâ II (Sri Jayajetth ) et son assassinat. 

L’assassinat du roi Paramarâjâ VIII (Ang Sür) provoqua des développements 
politiques considérables sur le plan intérieur khmer et causa d’autres drames au 
cours des quelques mois qui suivirent cet événement. En effet, son forfait accompli, 
le prince Sri Jayajetth se fit proclamer roi sous le titre de Padumarâjâ II 47 et éleva 
son épouse Ang Sri Dhità (Nac-Bene selon Nicolas Gervaise) à la dignité de reine de 
gauche. Les chroniques royales khmères notent que ce nouveau monarque portait 
un intérêt vif aux princesses et qu’en particulier il aima passionnément la princesse 
Dâv Ksatri (Luc-Moi-Hoâ selon les textes européens), épouse de Vubhayorâj 
Ràmàdhipatï en fuite en pays vietnamien, et comme on l’a déjà vu, sans doute fille 
de l’ancien roi Ràmàdhipatï 1 er (Cau Banà Cand) 48 . Les chroniques royales khmères 
disent que cette princesse ne voulait pas de cette union, mais que par crainte du 
pouvoir royal, elle donna son consentement et fut élevée à la dignité de reine de 
droite 49 . 


(44) Il faudrait dire : ayant établi un contrôle politique sur ce qui restait du royaume de Campa, en 
l’occurrence le Pânqluranga (provinces cam de Phan-ri et de Phan-rang). 

(45) Le chiffre de dix mille hommes est certainement excessif, à moins que les troupes de secours 
vietnamiennes ne se soient jointes aux troupes khmères, ce qui est très vraisemblable. On verra plus loin 
que la Relation 1676-1677 évalue les troupes d’intervention vietnamiennes à trois mille hommes. 

(46) Sur cette date, voir infra. 

(47) Mak Phoeun, op. cit., p. 207-208 et p. 377-379. 

A cause de son nom personnel Srï Jayajetth, beaucoup d’auteurs assimilent à tort ce prince à 
Jayajettfiâ, et attribuent à ce roi le titre de Jayajetthâ III, ce qui est manifestement une erreur. 

(48) Mak Phoeun & Po Dharma, op. cit., p. 316, n. 2. 

Certaines chroniques royales, comme VJ et P63, portent par erreur que la princesse dont s’était épris 
le roi Padumarâjâ II était la reine Bhagavatï Brah Cam Ksatrï (Ang Lï Ksatri), épouse du roi assassiné 
Paramarâjâ VIII, mais d’autres comme B39/12/A et B39/12/B notent avec raison que c’était la princesse 
Dâv Ksatri (Râj Satri pour P53/9), épouse du prince Ràmàdhipatï, c’est-à-dire de Vubhayorâj en fuite en 
pays vietnamien. 

(49) Ces données se trouvent également, relatées dans le BNCRLT, p. 397. 
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La Relation 1676-1677 confirme ce fait puisqu’elle mentionne que le nouveau roi 
(Padumarâjâ II) se mit en état de résister à tous les ennemis qui auraient pu 
l’attaquer «excepté à ses passions, qui le vainquirent bien-tost le plus funestement 
du monde. Ce malheureux devint passionné de Luc-Moi-Hoâ sa cousine & sa 
tante » 50 . 

Il semble cependant que l’union voulue par le nouveau roi Padumarâjâ II (Sri 
Jayajetth) avec la princesse Dâv Ksatri n’eut pas pour unique cause son amour. 
En l’épousant, il peut avoir aussi cherché à donner une certaine légitimité à son 
accession au trône puisqu’il faisait ainsi participer au pouvoir royal l’épouse de 
son rival et oncle, Yubhayorâj Râmàdhipatï. C’est d’ailleurs le point de vue de 
Nicolas Gervaise qui écrit que le nouveau tyran, pour s’assurer la possession du 
royaume et «donner en même temps à son usurpation quelque couleur de justice, 
s’imagina qu’il luy faloit épouser la femme de Nac-Cotrei [le prince Udày Surivaiis, 
alias Yubhayorâj Râmàdhipatï] qui n’avoit pû suivre son époux dans la Cochinchine 
où il s’estoit réfugié» 81 . 

Le mariage du roi Padumarâjâ II avec la princesse Dâv Ksatri ne lui porta pas 
bonheur. Il lui fut même fatal si on en croit les sources, qui toutes s’accordent pour 
dire qu’il fut assassiné sur ordre de cette princesse. Selon Nicolas Gervaise, cette 
dernière n’accepta d’épouser le roi coupable qu’afin de pouvoir plus aisément venger 
la mort de son beau-frère, la fuite en pays étranger de son mari et surtout les 
malheurs de sa patrie. Et c’est au cours de la première nuit de ses noces qu’elle le 
poignarda dans son lit 52 . La Relation 1676-1677 dit presque la même chose : «cachant 
sous cette condescendance feinte, la forte résolution qu’elle avait prise de le tuer de 
sa propre main pour délivrer sa patrie, elle le tua effectivement la nuit dans son 
lit» 53 . Les chroniques royales du Cambodge donnent une version légèrement 
différente puisque selon elles, ce sont les Cam et les Malais, serviteurs de l’ancien 
monarque Râmàdhipatï 1 er (Cau Banâ Cand) qui furent invités par la princesse Dâv 
Ksatri à venir chez elle - ce qui est un argument de plus pour dire que la princesse 
Dâv Ksatri était fille de cet ancien roi — et chargés par elle de poignarder le roi 
Padumarâjâ II 54 . De leur côté, les annales vietnamiennes enregistrent également 
ces faits. Le Bai Nam Chinh Biên Liêt Truyên précise même que le roi Padumarâjâ 
II fut exécuté sur l’ordre de sa femme — l’épouse de Nac Tân ( Yubhayorâj 
Râmàdhipatï en fuite en pays vietnamien) — par une personne nommée Bô Ba 55 . 


L’avènement du roi Kaev ftvâ II (Ang Jî). 

Toutes les chroniques royales khmères sont unanimes pour dire que le roi 
Padumarâjâ II (Sri Jayajetth) demeura sur le trône pendant seulement cinq mois, 
ce qui place donc la date de sa mort, comme le dit P57, au plus tard au mois d’avril 


(50) Relation 1676-1677, p. 145-146. 

(51) N. Gervaise, op. cil., p. 275. 

Une autre considération n’est pas non plus à écarter : le nouveau roi a pu vouloir rassembler autour 
de sa personne le plus de monde possible, en particulier les proches et les partisans de Yubhayorâj en fuite 
(et aussi les proches et les partisans de l’ancien roi Râmàdhipatï I er ). 

(52) N. Gervaise, op. cil., p. 275. 

(53) Relation des missions 1676-1677, p. 146. 

(54) Mak Phoeun, op. cit., p. 207 & 378-379. 

(55) DNCBLT, op. cit., p. 397. Voir aussi le GBTTC (tâp trung, p. 8). 
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ou de mai 1673 56 . Cette date est contredite par la Relation 1676-1677 , qui porte en 
effet que le roi Chây-Nhiet (Sri Jayajetth) régna deux années en paix 57 , ce qui place 
la fin de son règne en 1674. Mais cette contradiction nous semble plus apparente que 
réelle car, comme nous le verrons en traitant des données de la Relation 1672-1675 iS , 
il ne faut pas comptabiliser les années à la façon européenne, mais à la façon 
traditionnelle cambodgienne, c’est-à-dire considérer l’année 1672 comme la 
première année du règne de Padumaràjâ II et 1673 comme sa deuxième année, ce 
qui en somme donne cette dernière date (1673) comme celle de la mort de ce roi (et 
non 1674) 59 . 

A la suite de la disparition du roi Padumaràjâ II, la princesse Dav Ksatrï et 
l’assemblée des dignitaires invitèrent le prince Ang Jï, fils aîné du roi Paramaràjà 
VIII (Ang Sûr) à monter sur le trône. Ce monarque prit le titre de Kaev fivà II 
(Ken-Thoa selon les textes occidentaux). Selon la chronique royale P57, le nouveau 
roi, après avoir pris le pouvoir, fit exécuter les personnes qui avaient participé à 
l’assassinat du roi son père, ainsi que les membres de leurs familles, dont certains 
parvinrent cependant à s’enfuir à l’étranger. Et, fait autrement plus grave, ce 
monarque, selon la Relation 1676-1677 et Nicolas Gervaise, fit aussi tuer 
traîtreusement sa bienfaitrice, la princesse Luc-Moi-Hoâ (Dâv Ksatrï), épouse de 
Vubhayorâj Ràmâdhipatï réfugié au pays viêt, et responsable de la mort de 
Padumaràjâ II 60 . 

On peut se demander pourquoi le roi Kaev flvà II fit commettre un tel acte, que 
les chroniques royales khmères passent d’ailleurs complètement sous silence. Si on 
se réfère à la Relation 1676-1677 , le roi Kaev flvâ II, lorsqu’il n’était encore que 
prince royal, n’était pas aimé par son père, le roi Paramaràjà VIII, qui lui préférait 
son gendre Sri Jayajetth (le futur Padumaràjâ II), mari de sa fille Ang Sri Dhità. 
Selon elle, le prince Ken-Thoa (Kaev Hvà Ang Jï), persécuté par son père, dut aller 
vivre en forêt loin de la capitale. La Relation 1676-1677 note aussi que ce prince 
n’aimait pas la princesse Luc-Moi-Hoâ (Dàv Ksatrï), qui ne l’ignorait pas. Mais elle 
ne donne pas les raisons de cette aversion. Tout au plus, note-elle : «comme si son 
séjour dans les bois en eust fait une beste feroce & carnaciere, dès qu’il se vit 


(56) Mak Phoeun, op. cil., p. 207 & 378-379. La chronique royale P57 porte que la mort du roi 
Padumaràjâ II eut lieu au mois de Visâkh de l'année du Bœuf (= avril/mai 1673 A.D.). Les chroniques 
royales VJ et P63 donnent à cet événement le même mois de Visâkh, mais le millésime fourni par ces 
deux textes est erronné. 

(57) Relation 1676-1677, p. 145. Le DNCBLT (p. 397) donne aussi le chiffre de deux ans de règne. 

(58) Le titre complet de ce texte est : Relation des missions et des voyages des Evesques vicaires 
apostoliques, et de leurs Ecclésiastiques és années 1672 , 1673, 1674 & 1675, Paris, 1680. 

(59) Pour la discussion en ce qui concerne ces dates, voir infra. 

(60) Relation 1676-1677, p. 148. Cf. aussi N. Gervaise, op. cit., p. 275-276. 

Les données de Nicolas Gervaise en ce qui concerne certains noms princiers khmers sont sujettes à 
caution pour cette période précise puisqu’il dit que le (ils aîné du roi Paramaràjà VII I — le successeur de 
Padumaràjâ II (Sri Jayajetth) — s’appelait Nac-Gesta (c'est-à-dire manifestement Jayajetfhâ), alors 
qu en réalité ce prince s’appelait Kaev flvâ (Ang Jï) selon les chroniques royales khmères, et Ken-Thoa 
(Kaev flvâ) selon la Relation 1676-1677 . Nicolas Gervaise fait sans doute une confusion avec le second fils 
du roi Paramaràjà VIII, à qui il donne le nom de Nac-Son, ce qui en fait n’est pas tout à fait faux 
puisque le prince Jayajetthâ (second fils de Paramaràjà VIII), avant de se voir accorder ce titre, portait 
le nom de Ang Sûr, ou même Ang Banâ Som, d’où le nom de Nac-Son recueilli par Nicolas Gervaise 
(N. Gervaise, op. cit., p. 274). Pour les données des chroniques royales, voir Mak Phoeun, op. cit., 

p. 201. 
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maistre, il n’eut aucun sentiment d’honneur ny de reconnaissance» et fit «mourir en 
traître» cette princesse 61 . 

En fait on peut se demander si cet assassinat n’eut pas plutôt une cause 
politique. Il existait une rivalité entre le roi Kaev flvà II (Ang Ji) et le prince Ang 
Nan’, fils adoptif de Vubhayorâj RâmâdhipatI et de la princesse Dâv Ksatrï. Or, 
après l’exécution du roi Padumarâjâ II (Sri Jayajetth), le prince Ang Nan’ — que 
soutenait évidemment la princesse Dâv Ksatrï — avait, constate la Relation 1676- 
1677, épousé «la veuve du Tiran Chay-Nhiet», c’est-à-dire la princesse Ang Srï 
Dhitâ, fille de l’ancien roi Paramaràjà VIII et propre sœur du futur Kaev flvâ II 62 . 
Or dans l’histoire khmère, on relève que le mariage avec la veuve d’un ancien 
souverain était rarement un acte désintéressé, mais plutôt la recherche d’une 
certaine légitimité pour ceux qui envisageaient d’accéder à la magistrature 
suprême. Il se peut donc qu’une fois sur le trône, Kaev flvà II ait fait assassiner la 
princesse Dâv Ksatrï afin de priver le prince Ang Nan’ d’un soutien de poids. Cette 
hypothèse nous semble d’autant plus plausible que le prince Ang Nan’ avait une 
grande ambition et qu’il semble s’être sérieusement opposé à Kaev fivâ II avant et 
après son accession au trône. En effet, toute sa vie durant, le prince Ang Nan’ ne fit 
que guerroyer en s’appuyant sur des étrangers — Vietnamiens, Chinois et autres — 
dans le seul but d’accéder au trône du Cambodge, ce que confirment d’ailleurs les 
annales vietnamiennes qui relèvent aussi la rivalité qui opposait les deux princes. 
D’une part, le Bai Nam Thuc Luc Tien Bien 63 note qu’à la mort de Nac Sa Phü Tâm 
(Padumarâjâ II), Nâc Ong Dài (Kaev Hvâ II) 64 prépara un coup de force pour se 
débarrasser de son «roi» Nâc Nôn (Anak Nan’ ou Ang Nan’); indication qui peut 
faire croire que le prince Ang Nan’ avait été désigné — ou avait prétendu être 


(61) Relation 1676-1677, p. 148. 

(62) On peut aussi observer que la princesse Ang Sri Dhitâ (Nac-Bene) avait joué un rôle — 
volontaire ou involontaire — dans l’assassinat de son père. En effet, selon Nicolas Gervaise, après avoir 
vécu quelques mois en bonne intelligence, le roi Paramaràjà VIII et son gendre Padumarâjâ (Sri 
Jayajetth) s’étaient brouillés au sujet de la possession d’une tourterelle. Le roi ayant forgé le dessein de 
se défaire de son gendre, la princesse Ang Sri Dhitâ en avertit son époux qui, prenant les devants, fit 
assassiner le monarque (N. Gervaise, op. cil., p. 274). 

(63) DNTLTB, tâp I, p. 122. 

(64) Le Nac ông Dài (ou Neac âng thai, ou Neac tai) des annales vietnamiennes ne pouvait être que 
le roi Kaev flvâ II (Ang Jï) qui, après le roi RâmâdhipatI I er (Cau Banà Cand) en 1658, subit une 
deuxième intervention militaire vietnamienne. Cependant, les annales vietnamiennes ne sont pas sûres 
en ce qui concerne les liens de parenté existant entre les divers membres de la famille royale khmère de 
l’époque. Mentionnant cette deuxième intervention militaire vietnamienne en pays khmer, le GBTTC dit 
que le rebelle «Neac tai fut entièrement défait et perdit la vie» et un peu plus loin que le roi «Neac chi 
perdit en même temps la vie et la couronne», ce qui laisse à penser que Neac tai et Neac chi étaient deux 
personnages différents, ce dernier étant, pourrait-on croire, le fils aîné de Neac sa phu (Padumarâjâ II), 
alors qu’il était en réalité celui de Neac so (Paramaràjà VIII) (cf. G. Aubaret, op. cil., p. 3 ; 
C.-E. Bouillevaux, op. cil., p. 358). Essayant de faire concorder les différentes sources utilisées (sources 
khmères, vietnamiennes et occidentales), C. B.-Maybon identifie Neac-tai au prince Ang Tan' (titre 
princier : Udày Surivans), ce qui est une erreur (C. B.-Maybon, Histoire moderne du pays d’Annam (1592- 
1820), Paris, 1920, p. 117, n. 2 & p. 118, n. 3). Trucmg VTnh Kÿ et Lê Thânh Khôi, par contre, font de 
Neac-âng-thai, ou Neac tai (Kaev flvâ II) le seul dirigeant khmer, adversaire de Nâc Nôn (Ang Nan’), 
qui dut subir le choc des armées vietnamiennes (cf. TRirong VÎnh Ky, Cours d'histoire annamite à l'usage 
des écoles de la Basse-Cochinchine , Saigon, 1877, vol. 2, p. 153 ; Lê Thânh Khôi, Le Viêt-Nam. Histoire et 
civilisation, Paris, 1955, p. 266 — le passage concernant cette intervention vietnamienne en pays khmer 
a été supprimé dans la nouvelle édition de ce dernier ouvrage, Lê Thânh Khôi, Histoire du Viêt-Nam, 
des origines à 1858, Paris, 1981, p. 266-267). 
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désigné — comme le successeur du roi Padumarâjâ II 65 . Or cette désignation 
n’aurait pu avoir lieu qu’a l’instigation ou avec l’assentiment de la princesse Dâv 
Ksatrï, ce qui pourrait expliquer que Kaev Hvâ II l’ait faite tuer. Toujours selon 
cette annale, Nac Ong Bài (Kaev ftvâ II) n’osa pas s’opposer de front au «roi» Nac 
Nôn (Ang Nan’) car il jouissait d’une grande autorité. Pour réaliser son plan, il 
aurait fait barrer le Mékong à l’aide de chaînes et de radeaux de bois, construire une 
forteresse à Phnom-Penh et demandé secrètement leur aide aux Siamois. On ignore 
la réponse de ces derniers, mais Nac Ong Bài (Kaev ftvâ II) fît répandre la nouvelle 
— qui s’avéra fausse — que le roi de Siam avait envoyé au Cambodge une armée de 
terre forte de 20.000 soldats, de 1.000 éléphants et chevaux de guerre, ainsi qu’une 
flotte montée par 1.000 marins 66 pour punir l’insoumission de Nac Non (Ang Nan’), 
qui prit peur et s’enfuit au pays viet. 

Les détails que donne le Dai Nam Thuc Lac Tien Bien confirment ce que nous 
avons déjà mentionné, à savoir que le prince Ang Nan’ ne quitta pas le Cambodge 
en même temps que son oncle et père adoptif Vubhayorâj Râmâdhipatï, mais 
seulement après la mort du roi Padumarâjâ II (Sri Jayajetth) et des événements qui 
lui firent suite 67 . 


IV. Première phase de l’intervention militaire vietnamienne 

Causes de cette intervention militaire. 

Selon les chroniques royales khmères, la deuxième intervention militaire 
vietnamienne au Cambodge avait pour but le châtiment du roi Padumarâjâ II (Sri 
Jayajetth), assassin du roi Paramarâjâ VIII (Ang Sür). Montée à la demande de 
Vubhayorâj Râmâdhipatï (Udây Surivaiis Ang Tan’), elle n’eut lieu qu’après le décès 
de cet assassin survenu, comme on l’a vu, vers mars-avril 1673. Les chroniques 


(65) Voici ce qu’écrit Truong Vïnh Kÿ, puisant certainement ses renseignements dans les annales 
vietnamiennes : «Le premier roi du Cambodge était, à cette époque, Neac-âng-non. — Un prince 
cambodgien, du nom de Neac-âng-thai (...) s’était mis en révolte contre le souverain» (Truowg Vïnh Kÿ, 
op. cit vol. 2, p. 153). 

Le passage des annales vietnamiennes qui fait de Nac Non (Ang Nan’) le roi du Cambodge est sujet à 
caution et ne peut être pris en considération, car il n’est pas confirmé par d’autres sources, tant 
cambodgiennes qu’occidentales. Les chroniques royales khmères prennent à ce sujet d’autant plus de 
valeur que des descendants directs de ce prince pouvaient eux effectivement régner sur le^ays khmer. 
D’ailleurs, on verra plus loin que les annales vietnamiennes reconnaissent elles aussi que Nac Nôn avait 
moins de droits au trône qu’un autre prince. 

Cependant, en fournissant cette donnée, les annales vietnamiennes ne sont pas tout à fait innocentes 
puisque cette dernière allait contribuer à servir de prétexte aux armées des Nguyen pour intervenir au 
Cambodge. 

(66) Selon Truong Vïnh Kÿ, le prince Neac-âng-thai [Kaev ftvâ 11 (Ang J i)] avait été «excité» à 
cette action par un mandarin chinois nommé Oc-nha-cén-gia. Toujours selon cet auteur, le roi de Siam 
aurait, selon le bruit répandu (par Neac-âng-thai), envoyé au Cambodge 20000 fantassins, 5000 marins 
et 1000 éléphants et chevaux (Trüong Vïnh Kÿ, op. cit., vol. 2, p. 153). 

(67) Cf. p. 236, n. 37. 

Le départ du prince Ang Nan’ à la rencontre de Vubhayorâj Râmâdhipatï eut lieu, d’après la Relation 
1676-1677 , après la prise de pouvoir par le roi Kaev Hvâ II et la mort de la princesse Dâv Ksatrï. Les 
deux princes se rencontrèrent à l’embouchure du Mékong alors que l’ ubhayorâj , conduisant les troupes 
vietnamiennes mises à sa disposition par Hiën-Vuong, se dirigeait vers la capitale Oudong ( Relation 1676- 
1677 , p. 148). 
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royales khmères portent que cette intervention militaire vietnamienne eut lieu en 
1595 de la grande ère, année du Bœuf, cinquième de la décade, qui correspond à 
l’année 1673 de l’ère chrétienne 68 , c’est-à-dire sous le règne effectif du roi Kaev 
ftvâ II (Ang Jï). Les versions VJ et P63 fournissent en plus le nom du mois où 
intervint cet événement, le mois de Migasir (premier mois de l’année cambodgien- 
ne), ce qui revient à dire que les troupes de Hue pénétrèrent au Cambodge vers la fin 
de l’année 1673, plus précisément en novembre-décembre. On verra plus loin que 
cette date, ou du moins son millésime, est la même que celle fournie par les 
missionnaires français 69 . 

On est en droit de se demander pourquoi, alors que le roi Padumarâjâ II (Sri 
Jayajetth) auteur de l’assassinat du roi Paramaràjâ VIII était déjà éliminé, cette 
intervention militaire vietnamienne fut menée, puisqu’officiellement elle était 
dirigée contre ce roi régicide. 

Comme les sources traitant des débuts de cette intervention militaire ne se 
recoupent pas, il nous faut les résumer. 

Selon les chroniques royales khmères, Vubhayorâj Râmâdhipatï et son fils 
adoptif Ang Nan’ 70 , accompagnés des troupes fournies par le seigneur de Hue, 
prirent la voie d’eau et se dirigèrent vers la capitale Oudong sans savoir que leur 
ennemi le roi Padumarâjâ II (Sri Jayajetth) était déjà mort. Ils ne l’apprirent 
qu’après avoir atteint le territoire khmer. Au lieu d’arrêter leur marche et de 
renvoyer les soldats vietnamiens dans leur pays, ils poursuivirent leur progression 
vers la capitale cambodgienne. En apprenant cela, le roi Kaev fïvà II (Ang Jï), qui 
craignait pour son trône, organisa la défense en faisant prendre position à ses 
troupes à Phnom-Penh. Voyant que son neveu était prêt à lui faire la guerre et à 


(68) Mak Phoeun, op. cit., p. 383. 

Rappelons que cette correspondance n’est qu’approximative, le premier jour de l’année 
cambodgienne tombant généralement sur le 13 avril du calendrier grégorien; il convient de préciser que 
cette année 1595 de la grande ère allait d’avril 1673 à avril 1674. 

(69) Cf. infra p. 250, n. 104. 

Selon les sources vietnamiennes ( BNTLTB , tâp I, p. 122 et BBTTC , tâp trung, p. 8), le corps 
expéditionnaire vietnamien fut envoyé au Cambodge au deuxième mois de l’année Giap Dân (année du 
Tigre), c’est-à-dire vers mars-avril de l’année 1674 A.D. 

G. Aubaret, traduisant le GBTTC, donne également l’an Giap Dân comme celle à laquelle les troupes 
vietnamiennes pénétrèrent dans le Cambodge, mais la fait correspondre à l’année 1675 A.D., ce qui est, 
comme le remarque C. B.-Maybon, une erreur. D’autre part, G. Aubaret fait correspondre l’an Giap Dân 
au millésime 1594 de l’année cambodgienne (comprendre : 1594 de la grande ère ou de l’ère saka ), ce qui 
est également une erreur, puisque cette dernière date correspond plutôt à l’année 1672/3 A.D. 
(comprendre : d’avril 1672 à avril 1673) (cf. G. Aubaret, op. cit., p. 3; C. B.-Maybon, op. cit., p. 117, 
n. 2). Truong Vïnh Kÿ, suivant peut-être G. Aubaret, donne comme date d’entrée en campagne des 
troupes de Hué le deuxième mois de l’année 1675 A.D. (Truo'ng Yïnh Kÿ, op. cit., vol. 2, p. 153). Il en 
est de même de Phung-Van-Dan, qui place l’entrée en campagne des troupes vietnamiennes l’été 1675 
(Phung-Van-Dan, «La formation territoriale du Vietnam», RSEA , 1964, n° 2, p. 140). Par contre, 
Nguyen Van Que et Lê Thânh Khôi placent cette entrée en campagne des troupes vietnamiennes en 1674 
(NguyÊn Van Quê, Histoire des pays de l’Union Indochinoise ( Viêt-Nam , Cambodge , Laos)..., Saigon, 
1932, p. 102; L£ Thânh Khôi, op. cit., 1955, p. 266). 

J. Moura, utilisant la chronique royale P3, dit que les troupes vietnamiennes envahirent le 
Cambodge dans «le courant de l’année 1673» (J. Moura, Le royaume du Cambodge , Paris, 1883, vol. II, 
p. 64). 

(70) Rappelons que selon les chroniques royales khmères et certaines annales vietnamiennes, 
Vubhayorâj Râmâdhipatï était accompagné du prince Ang Nan’ dans sa fuite en pays vietnamien, alors 
que selon les missionnaires français, et aussi selon d’autres annales vietnamiennes, le prince Ang Nan’ ne 
rejoignit Vubhayorâj que plus tard, ce qui nous semble plus véridique (cf. p. 237, n. 42). 
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interdire l’accès de l’intérieur du territoire khmer aux troupes vietnamiennes, 
Yubhayorâj Râmâdhipatï fut très irrité et accusa le roi Kaev flvâ II d’être un ingrat 
en tentant de l’empêcher de rentrer dans son pays, alors qu’il était allé chercher des 
troupes vietnamiennes afin de venger la mort du propre père de Kaev flvâ II 71 . 

La version que donnent les missionnaires français est un peu différente de la 
précédente. D’après eux, la princesse Dâv KsatrI (Luc-Moi-Hoâ) aurait envoyé un 
message à son époux Râmâdhipatï juste après l’assassinat du roi Padumaràjâ II 
(Sri Jayajetth), afin de l’en informer et de l’appeler à venir reprendre sa place 
d 'ubhayorâj auprès du nouveau roi Kaev flvâ II (Ken-Thoa). C’est après avoir reçu 
ce message — mais l’a-t-il reçu? — que Yubhayorâj aurait pénétré au Cambodge, 
accompagné des trois mille hommes que le roi de Cochinchine lui avait donnés «pour 
le soutenir, en cas qu’il en eust besoin». Ce n’est qu’en arrivant à l’embouchure du 
Mékong qu’il apprit de la bouche de son fils adoptif Ang Nan’ (Nac-Non) venu tout 
exprès d’Oudong au-devant de lui, l’assassinat de son épouse par son neveu Kaev 
fivâ II. L 'ubhayorâj mena alors les troupes vietnamiennes à la capitale, Oudong, où 
il surprit son neveu le roi Kaev flvâ II 72 . 

Ces deux versions diffèrent sur ce point capital : l’attitude de Y ubhayorâj 
Râmâdhipatï. Selon les chroniques royales khmères, Râmâdhipatï fit la guerre à 
Kaev flvâ II parce que celui-ci l’empêchait de rentrer dans le pays. Ce qui n’est pas 
prouvé, car on ignore l’attitude qu’aurait eue ce roi si Yubhayorâj n’avait pas été à 
la tête des troupes vietnamiennes. Si maintenant on se réfère au récit laissé par les 
missionnaires français, on peut penser que Yubhayorâj fit la guerre au roi Kaev 
flvâ II parce que ce dernier avait fait mettre à mort son épouse 73 , ce qui avait 
entraîné la fuite de son neveu Ang Nan’ qui dut certainement le pousser à attaquer 
le nouveau roi d’Oudong 74 . 

Hué el la situation au Cambodge. 

On s’est déjà demandé pourquoi Hué mit autant de temps à apporter son aide à 
Râmâdhipatï. Une première hypothèse vient à l’esprit. Ne serait-ce pas parce 
qu’une guerre décisive opposait à cette époque les deux seigneuries vietnamiennes 
du Sud et du Nord? On sait en effet qu’à la fin de 1672 l’armée de Trinh, les 
seigneurs du Nord, mena une grande offensive contre le Nguyên, franchit le Sông- 
gianh et lança des assauts répétés contre le Lüy-thây tenu par les armées du Sud. 
Cette offensive de la seigneurie du Nord n’eut cependant pas les résultats escomptés 
et son armée dut se retirer au bout de quelques mois, plus précisément vers janvier- 
février 1673 75 . La campagne de Trinh contre les Ngyuên prit donc fin dix mois au 
moins avant qu’une aide effective soit accordée à Y ubhayorâj khmer par le seigneur 
Hiên-Vuong. Cette hypothèse paraît donc d’autant moins satisfaisante — bien 
qu’elle ne soit pas complètement à écarter — que les troupes vietnamiennes mises à 
la disposition de Râmâdhipatï n’étaient pas très nombreuses eu égard aux forces 
dont disposait la seigneurie du Sud. 


(71) Mak Phoeun, op. cil ., p. 209-210 & 382-383. 

(72) Relation 1676-1677, p. 148. 

(73) Nicolas Gervaise (voir infra) écrit qu’après avoir appris la mort de son épouse, Vubhayorâj prit le 

froc. 

(74) On n oubliera pas non plus les prétentions personnelles de Râmâdhipatï au trône khmer (cf. 
p. 232, n. 18 et aussi p. 234). 

(75) LÊ Thânh Khôi, op. cil., 1955. p. 250; C. B.-Maybon, op. cil., p. 24. 
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Une deuxième hypothèse peut être évoquée si on se souvient que le roi 
Padumaràjâ II (Sri Jayajetth) avait des liens de sang avec les Nguyên, puisqu’il 
était le petit-fils de la reine d’origine vietnamienne du roi Jayajetthâ II, qui était 
aussi la propre tante du seigneur Hiên-Vuong. Bien que les sentiments ne semblent 
guère avoir joué un rôle au niveau des relations entre les diverses cours royales, on 
peut tout de même supposer que le roi du Cambodge Padumaràjâ II (Sri Jayajetth) 
n’était pas trop mal vu par la cour de Hué, d’autant qu’il était responsable de la 
disparition du roi Paramarâjâ VIII (Ang Sûr), qui était hostile à l’implantation de 
sujets vietnamiens sur les terres khmères. Il n’est donc pas interdit de penser que 
Hiên-Vucmg peut avoir quelque peu balancé avant de prendre une décision 
définitive — à supposer qu’il ait vraiment voulu aider 1 ’ubhayorâj RâmâdhipatI 
contre le roi Padumaràjâ II (Sri Jayajetth). Le retard de l’intervention militaire de 
Hué pourrait alors s’expliquer par un calcul du seigneur Hiên-Vuong qui aurait 
délibérément repoussé sa réponse à la demande d’aide formulée par Vubhayorâj 
RâmâdhipatI afin de disposer de tout le temps nécessaire pour évaluer la situation 
intérieure du pays khmer, voire examiner comment agir au mieux afin d’être à 
même de tirer le meilleur profit possible de la situation au Cambodge. Les sources 
vietnamiennes semblent confirmer cette hypothèse. Bien que notant le passage et le 
séjour de 1 ’ubhayorâj RâmâdhipatI en territoire vietnamien — sans préciser au reste 
le ou les endroits exacts de ce séjour — elles ne le présentent pas comme l’homme 
clef de la situation, comme celui dont l’action fut déterminante dans le 
déclenchement de l’intervention militaire vietnamienne. Par contre, elles font du 
prince Nâc-Nôn (Ang Nan’), qu’elles revêtent pour titre de «roi» 76 — «roi» déchu de 
ce titre à la suite de la révolte de Kaev ftvà II (Ang Jï), qui l’aurait contraint à 
quitter son «trône» — celui à qui le seigneur Nguyên-Phuôc-Tân (Hiên-Vuong) 
aurait accordé son concours. En effet, selon le Bai Nam Thùc Luc Tien Bien 77 , à la 
suite de l’avènement du Nac ông Bài (Kaev flvà II) en 1673, Nac Nôn (Ang Nan’), 
se voyant perdu, s’enfuit avec ses fidèles en direction du pays viêt. Sans faire état de 
la rencontre de ce prince avec son oncle et père adoptif Vubhayorâj RâmâdhipatI, 
cette annale précise que Nac Nôn (Ang Nan’) parvint aux portes de Thâi-khang 
(Khânh-hoà) 78 où il demanda son aide au seigneur de Huë pour lutter contre le roi 
khmer résidant à Oudong. Cette même annale précise que le seigneur Nguyên- 
Phuôc-Tân (Hiên-Vuong) s’empressa de réunir un corps expéditionnaire en 
déclarant que le prince Nâc Nôn (Ang Nan’) était le «gouverneur des provinces 
[khmères] limitrophes» (Phiên-trân) de la seigneurie vietnamienne et qu’en 
conséquence lorsque ce dernier se trouvait confronté à des dangers, il fallait lui 
apporter un soutien. 


(76) Cf. p. 242, n. 65. Mais les annales vietnamiennes reconnaîtront plus tard le rôle de Yubhayorûj 
Râmâdhipatï. 

(77) DNTLTB (tâp 5, p. 122). Cette annale ne donne ni les raisons ni les objectifs ayant motivé ce 
secours, mais il est à présumer que ce fut principalement pour «rétablir» N§c-Nôn (Ang Nan’) dans ses 
«droits», c’est-à-dire pour le «remettre» sur le trône d'Oudong. Il semble donc clair, selon l’optique 
vietnamienne, que les troupes d’intervention de la cour de Hué n’étaient pas destinées à châtier le roi 
Padumaràjâ II (Srî Jayajetth), «parent» de Hiên-Vuong, mais plutôt le roi Kaev flvà II (Ang Jï), fils du 
roi Paramarâjâ VIII (Ang Sur) hostile aux Vietnamiens. D’un autre côté, il semble aussi que la demande 
d’aide formulée par Vubhayorâj Râmâdhipatï n’avait pas été prise en considération par la cour des 
Nguyën, tout au moins avant le décès de Padumaràjâ II (Sri Jayajetth). 

(78) Truong Vïnh Kÿ précise que le prince fugitif et sa suite furent bien accueillis par les autorités de 
Khuong-dinh (Nha-trang, Khânh-hoà), mais qu’ils furent invités à ne pas pénétrer plus avant à 
l’intérieur du royaume viêt (Truong Vînh Kÿ, op. cil., vol. 2, p. 153). 



246 


MAK PHOEUN ET PO DHARMA 


La lecture des annales vièt permet de se rendre compte que la deuxième 
intervention militaire vietnamienne au Cambodge s inscrit en fait dans une 
politique vietnamienne que les Nguyen ont toujours suivie et qu ils suivront 
toujours. A savoir, contrôler les pays voisins en 1 occurrence ici le Cambodge 
afin que leur évolution politique intérieure ne puisse en aucun cas présenter une 
orientation allant dans le sens contraire des vues et des intérêts vietnamiens. Le 
moment choisi par le seigneur Hiên-Virong pour intervenir tout comme le prince à 
qui son aide aurait été accordée, ne sont pas le fait du hasard. Trois motifs, en fait 
liés entre eux, peuvent être retenus pour expliquer cette deuxième intervention 
militaire au Cambodge. D’abord protéger le Phiên-trân Ang Nan’ 79 , ensuite 
défendre les intérêts des sujets vietnamiens vivant sur la frontière et à l’intérieur du 
royaume khmer 80 , enfin prévenir la domination siamoise sur le Cambodge 81 . 

Début des opérations militaires. 

Selon les annales vietnamiennes, le seigneur vietnamien Hiên-Vuomg désigna 
Nguyên Duong Lâm comme Thông-binh, Nguyen Diên Phâi comme Tham-mim et 
Vân Sung comme Thi-chiên et leur ordonna de conduire une armée, dont 
l’importance n’est pas précisée, pour aller attaquer le Cambodge 82 . Les chroniques 
royales khmères, quant à elles, ne font état que de deux chefs vietnamiens nommés 
par le seigneur de Hué 83 . 


(79) L’affirmation de Hiên-Virong selon laquelle le prince Nâc Non (Ang Nan’) était Phiên-lràn de la 
seigneurie de Hue paraît se justifier, dans l’idée du seigneur vietnamien, par le fait que c’était lui-même 
qui était intervenu militairement au Cambodge en 1658, qui avait redonné la paix à ce pays et qui avait 
exigé du roi khmer Ràmàdhipatï 1 er (Cau Banâ Cand), fait prisonnier, que le royaume khmer demeurât «à 
jamais vassal de l’Empire d’Annam». Nous avons vu cependant que la mort de Ràmàdhipatï r r (Gau 
Banâ Cand) au cours de son voyage de retour au Cambodge annula en droit toutes les conditions 
imposées à lui par Hiên-Vucmg et que le roi Paramarâjâ Vïïï (Ang Sür) interrompit toutes les relations 
avec la seigneurie vietnamienne dès 1667 (Mak Phoeun Sl Po Dharma, op. cil ., p. 313-316). 

(80) La défense des sujets vietnamiens vivant sur la frontière et à l’intérieur du royaume khmer était 
un devoir pour tous les seigneurs de Hue. C’est en se référant à ce devoir, défini par les traditions 
vietnamiennes, que les Nguyên avaient, vers la même époque, exercé leur contrôle sur le royaume de 
Campa (Pànduranga) et obligé ce royaume à reconnaître l’existence politique des ressortissants viet 
vivant dans ce royaume (cf. Po Dharma, Le Pànduranga (Campa) 1802-1835 . Ses rapports avec te 
Viêinam, Paris, EFEO, 1987, t. I, p. 69-71). Il en résulte que les affaires des émigrés vietnamiens vivant 
dans la région de Daung Nai, Barea et Prei Nokor (qui allaient bientôt devenir Dông-nai, Bà-ria et Gia- 
dinh) étaient liées à la décision des Nguy§n d’intervenir au Cambodge, ces derniers ayant l’intention de 
rattacher administrativement et politiquement ces émigrés viêt aux autorités de la cour de Hué. 

(81) La domination siamoise au Sud (c’est-à-dire au Cambodge) constitua toujours une des 
principales préoccupations de la cour des Nguyên. Les annales vietnamiennes ainsi que plusieurs 
historiens vietnamiens — entre autres Lê Thânh khôi, op, cit. (1955, p, 266) et Phan Khoang, Vièt str 
xùdàng trong 1558-1777 . Cuôc nam iiên cira dân lôc Viêinam (1969, p. 405) — laissent entendre que si Hiën- 
Vucmg intervint à nouveau au Cambodge en «1674», c’était parce que le roi khmer Kaev fivâ II avait 
demandé à la cour siamoise de lui apporter une aide militaire pour écarter du pouvoir le prince Nae Non 
(Ang Nan’). Mais cette demande d’aide militaire siamoise, supposée faite par le roi khmer Kaev ïlvâ H, 
n est confirmée, sauf omission, ni par les chroniques royales khmères, ni par les annales t haies, ni par les 
sources occidentales. En tout cas, c’est ce risque d’intervention siamoise en pays khmer qui aurait poussé 
Nguyen-Phucrc-Tân (Hiên-Yuong), qui venait de repousser les Trjnh (1672), à intervenir militairement au 
Cambodge afin d’affirmer lui aussi son autorité sur ce pays. 

(82) DNTLTB, tap ï, p. 122; GDTTC , tâp trung, p. 7. 

(83) Cf. supra , p. 238 (aide de Hue accordée à Yubhayorâj Ràmàdhipatï). Un correspond au mot 
vietnamien ông , qui signifie «monsieur, maître, grand-père...» (J. F. M. Genibrel, Dictionnaire 
annamite-français , Saigon, 1898, p. 585); Dhammù correspond au titre vietnamien Tham-mim, «[Chef d’] 
État-Major». 
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Selon les chroniques royales khmères VJ et P63, les premières rencontres eurent 
lieu devant Phnom-Penh, mais sans que l’une ou l’autre des troupes remporte la 
victoire. Les troupes vietnamiennes (de l 'ubhayorâj Ràmâdhipatï) se fixèrent alors à 
Lovea Em, face à Phnom-Penh, et y établirent des retranchements. Au mois de Cetr 
de l’année du Bœuf, sixième de la décade (= avril-mai 1674), l 'ubhayorâj déclencha 
une nouvelle attaque de la forteresse de Phnom-Penh qui, cette fois, fut prise. 
Tirant profit de sa victoire, Y ubhayorâj fit attaquer la capitale Oudong par cinq 
mille soldats venant par voie de terre 84 . 

La chronique royale P57 place, elle, les premières rencontres à Srei Sâr Chhor 
(Srei Santhor). S’il en fut ainsi, les troupes vietnamiennes conduites par Y ubhayorâj 
Râmâdhipatï et le prince Ang Nan’ n’auraient pas remonté directement le Tonlé 
Thom/Mékong vers Phnom-Penh, mais seraient passées par Banam et le Tonlé 
Tauch pour se rendre à Srei Santhor où, nous dit la chronique, elles battirent celles 
du roi d’Oudong. Après d’autres engagements non décisifs, les troupes khmères de 
Kaev Avâ II allèrent se fortifier à Phnom-Penh, tandis que celles de Y ubhayorâj 
s’installaient à Lovea Em. P57 ne fait pas état à cette époque de la chute de la 
forteresse de Phnom-Penh bien qu’elle fasse état à plusieurs reprises d’engagements 
militaires entre les deux camps 85 . 

Les annales vietnamiennes, sans fournir de détails sur les différentes batailles, 
mentionnent qu’au quatrième mois de l’année Giâp Bân (= année du Tigre, mai- 
juin 1674), les troupes envoyées par Hué s’emparèrent de trois forteresses 
cambodgiennes : Sài-côn (Saigon), Gô-bich (Lovêk) et Nam-vang (Phnom-Penh) 86 . 
En ce qui concerne les opérations militaires proprement dites, Phan Khoang 87 qui 
se réfère aux annales vietnamiennes mais sans les citer, écrit que le corps 
expéditionnaire vietnamien conduit par Nguyên Diên Phâi arriva à Môi-xuy (Bà- 
ria, aux confins du Gia-dinh) 88 le 3 e mois de l’année Giâp Dân (= année du Tigre, 
avril-mai 1674 A.D.) et qu’il s’empara de sa forteresse sans effusion de sang. Mais 
trois jours après, l’armée khmère de Nac ông üài (Kaev fivâ II) lança une contre- 
attaque et encercla cette ville-forteresse. Nguyên Duong Lâm intervint alors avec 
une armée importante pour dégager les soldats vietnamiens encerclés. Il attaqua les 
Khmers et leur causa de lourdes pertes. Profitant de cette victoire, poursuit Phan 
Khoang, les troupes vietnamiennes lancèrent une attaque contre la citadelle de Sài- 
côn (Saigon, en khm. Prei Nokor). Puis, le 4 e mois de la même année, ces mêmes 
troupes furent divisées en deux corps, dont l’un prit la voie d’eau et l’autre la voie 


(84) Mak Phoeun, op. cit., p. 210-211. 

(85) Mak Phoeun, op. cil., p. 383-384. 

(86) BNTLTB, tâp I, p. 122; GBTTC, t4p trung, p. 7. 

Gô-bîch (Lovêk/Longvêk) — nom de l’ancienne capitale khmère abandonnée dès 1594 — devait être 
plus ou moins rattachée à Oudong, capitale khmère de l’époque, puisqu’elle n’était située qu’à deux 
lieues au Nord de cette nouvelle capitale. On notera qu’au xvn e siècle, les Hollandais donnaient toujours 
à la capitale du Cambodge le nom de Eauweck/Lovêk (cf. A. Cabaton, op. cit., p. 156-157). C’est 
certainement par erreur que C. B.-Maybon fait correspondre Gô-bîch/ Khu-bich à Kampot (C. B.- 
Maybon, op. cit., p. 118). 

(87) Phan Khoang, op. cit., p. 406. 

(88) L’attaque de cette place et de celle de Sài-côn (Prei Nokor/Saigon) confirme donc, 
contrairement à ce qu’ont écrit certains historiens, que les territoires qui en dépendaient, faisaient 
toujours, à cette époque, partie intégrante du royaume khmer (cf. Mak Phoeun & Po Dharma, op. cil., 
p. 317). 
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de terre. Ces deux corps se dirigèrent l’un vers Gô-bich (Lovêk), et l’autre vers Nam- 
vang- (Phnom-Penh), qu’ils attaquèrent et prirent 89 . 

Toujours selon les textes vietnamiens, après la chute de Nam-vang (Phnom- 
Penh) et de Gô-bich (Lovêk) en 1674, le roi khmer Nàc ông Bài (Kaev fïvâ II) 
s’enfuit en direction du Siam et s’installa, précise le Bai Nam Chinh Biên Liêt 
Truyên 90 , dans une zone montagneuse, plus précisément au village nommé Vînh 
Bâm Lân 91 . C’est à partir de cette date (1674) que le Cambodge tomba aux mains de 
Nàc Tân (Ràmâdhipatï) 92 et de Nàc Nôn (Ang Nan’), les protégés du corps 
expéditionnaire vietnamien 93 . Quant aux missionnaires français, ils écrivent, sans 
faire état des batailles entre Khmers et Vietnamiens, que Vubhayorâj Ràmâdhipatï, 
escorté de trois mille hommes de troupes vietnamiennes, surprit si fort son neveu le 
roi Kaev fïvâ II qu’il le contraignit à se réfugier une seconde fois dans la forêt 94 . 

Mort de l’ubhayorâj Ràmâdhipatï (Udây Suriuans Ang Tan’). 

B 'après les chroniques royales khmères VJ et P63, Vubhayorâj Ràmâdhipatï, 
après avoir ordonné à ses troupes de se diriger vers la capitale Oudong et de s’en 
emparer, fut pris d’un grave malaise 95 et mourut, non sans avoir recommandé aux 
mandarins militaires vietnamiens d’apporter toute leur aide au prince Ang Nan’, 
afin que celui-ci puisse accéder au trône khmer 96 . 

Selon les annales vietnamiennes, Nâc Tân (Ràmâdhipatï) mourut de maladie 
lors de son retour au Cambodge, peu après la victoire remportée par le corps 
expéditionnaire vietnamien à Gô-bich (Lovêk) et à Nam-vang (Phnom-Penh) 97 . 

Quant aux missionnaires français, ils écrivent que le roi d’Oudong Kaev fïvâ II 
fut contraint à se réfugier dans la forêt, ce qui revient à dire que ce monarque dut 
abandonner sa capitale et d’autres places fortifiées. Mais comme le roi fugitif avait 
emporté avec lui tous les trésors et était entouré d’une armée considérable, 
Vubhayorâj ne put rien tenter contre lui. Le Cambodge fut alors divisé en deux : le 
Nord et le Nord-Ouest dépendant du roi Kaev fïvâ II (Ang Jï), et le Sud de 
Vubhayorâj Ràmâdhipatï (Udây Surivans Ang Tan’) qui, précisent ces missionnai- 


(89) Selon Truong Vïnh Kÿ, qui ne donne pas lui non plus ses sources, le chef du corps 
expéditionnaire vietnamien fit répandre un faux bruit disant qu’il allait construire des bateaux pour 
donner la chasse aux pirates. Il se présenta ensuite à l’embouchure du Mékong où il fit tomber la chaîne 
qui en barrait l’entrée. Puis il fit enlever les forts de Gô-bich (Lovêk), avant de se diriger brusquement 
vers la ville de Phnom-Penh. Le roi khmer Neac-ông-thai (Kaev fïvâ II) abandonna alors la ville et 
s’enfuit dans les bois (Truong Vïnh Kÿ, op. cit., vol. 2, p. 153-154). 

(90) BNCBLT, p. 397. 

(91) Manifestement Pram Damloeng, nom d’une localité cambodgienne — mentionné aussi par les 
chroniques royales khmères — située dans la province de Samrong Tong, dont le site exacte reste à 
identifier. Le roi Kaev ffvâ II ne s’enfuit donc pas au Siam, mais resta en territoire khmer. 

(92) Les textes historiques vietnamiens reconnaissent ici le rôle et l’importance de Vubhayorâj 
Ràmâdhipatï, oncle et père adoptif du prince Ang Nan’. 

(93) On verra plus loin que la victoire vietnamienne ne fut pas aussi nette que semblent le laisser 
croire les annales vietnamiennes. 

(94) Relation 1676-1677 , p. 148. 

(95) Le terme khmer employé est akioût ou ahivâtarog, maladie non exactement identifiée. C’est la 
maladie des «souffles du corps», qui est considérée comme aussi dangereuse que le venin du serpent. Son 
équivalent populaire semble être khyal’ ga, «vent muet» (sur cette dernière maladie, voir M. Pi at, 
«Médecine populaire au Cambodge» BSEI, 4' trim. 1965, n. s. t. XL, n» 4, p. 309). 

(96) Mak Phoeun, op. cit., p. 211. 

(97) GBTTC, tâp trung, p. 8. 
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res, se fit proclamer roi. Après quoi il renvoya les troupes vietnamiennes dans leur 
pays avec des présents considérables pour le seigneur de Huê. Deux ans plus tard, 
alors que la situation n’était toujours pas réglée, Ràmàdhipatï mourut subitement 
«sans avoir pû se donner un successeur» 98 . 

Les données ci-dessus posent problème, non seulement parce qu’elles sont en 
contradiction sur certains points essentiels avec les chroniques royales khmères et 
les annales vietnamiennes, mais aussi et surtout avec celles fournies antérieurement 
par ces mêmes missionnaires, et aussi par Nicolas Gervaise. En effet, dans la 
Relation 1672-1675 — Relation attribuée au Père Vachet — Vubhayorâj Ràmàdhipatï 
n’est à aucun moment désigné comme roi du Cambodge. D’autre part, cette Relation 
mentionne que Vubhayorâj n’avait pas demandé le secours des troupes de Huê pour 
lui-même mais pour aider le cadet des deux frères (lire : des deux cousins) c’est-à- 
dire le prince Ang Nan’. Elle ajoute aussi qu’après avoir chassé le roi régnant (Kaev 
ftvâ II) de son trône, de sa capitale et l’avoir obligé à se réfugier dans les bois et les 
montagnes, Vubhayorâj Ràmàdhipatï fit massacrer des reines, des personnages 
importants, puis qu’il fut lui-même assassiné, tout comme un autre ministre qui, 
ayant voulu s’emparer du royaume au milieu de la confusion générale, fut 
empoisonné 99 . 

Cette Relation 1672-1675 diffère des autres sources en mentionnant que 
Vubhayorâj Ràmàdhipatï fut assassiné. Par contre, pas plus que les chroniques 
royales khmères ou les annales vietnamiennes, elle ne mentionne que Ràmàdhipatï 
se fit proclamer roi ni que les troupes d’intervention vietnamiennes se retirèrent 
avant la mort de cet ubhayorâj. Quant à l’absence d’ambition que cette Relation 
attribue à Vubhayorâj, qui n’aurait pas brigué le trône pour lui-même, mais plutôt 
pour son fils adoptif Ang Nan’, elle est aussi mise en évidence par Nicolas Gervaise, 
qui par ailleurs donne des activités de Nac-Cotrei ( Vubhayorâj Ràmàdhipatï) 
pendant cette période, une version totalement différente des autres auteurs. Il écrit 
en effet que lorsque le prince Nac-Cotrei (Ràmàdhipatï) apprit, à son retour de 
Cochinchine, la mort de son épouse, sa douleur fut si profonde qu’il prit la 
résolution de quitter le monde et de se faire moine. Il se retira effectivement dans 
«une affreuse solitude», loin des villes et de la cour, où il finit paisiblement sa vie 100 . 
Cependant, ajoute Nicolas Gervaise, tant que ce prince resta en vie, le roi d’Oudong 
Kaev Hvà II n’osa jamais paraître en public, ni même prendre le titre (officiel) de 
roi 101 . 

Date de la mort de Ràmàdhipatï. 

D’après la plupart des chroniques royales khmères, Vubhayorâj Ràmàdhipatï 
serait mort en 1596 de la grande ère, année du Tigre, sixième de la décade, soit en 


(98) Relation 1676-1677, p. 148-149. 

(99) Relation 1672-1675, p. 329. 

(100) N. Gervaise, op. cil., p. 276; voir aussi Lo-Looz, op. cil., t. I, p. 7, n. a. 

N. Gervaise passe sous silence la présence des troupes vietnamiennes accompagnant Vubhayorâj 
Ràmàdhipatï au Cambodge ainsi que la prise par ce prince de la capitale Oudong. Quant aux 
missionnaires français, bien qu’ils notent la fuite de Kaev fl và 1 1 (Ang Jï) de sa capitale, ils ne disent pas 
explicitement que Vubhayorâj s’installa dans cette ville. 

(101) Si ce que dit N. Gervaise est vrai, cet effacement (relatif) du roi Kaev fïvâ II pourrait 
expliquer le retard des échanges de civilités entre ce (nouveau) monarque et le gouverneur de Batavia, 
puisqu’ils eurent seulement lieu en 1674, c’est-à-dire vraisemblablement après le décès de Ràmàdhipatï 
(W. J. M. Buch, op. cil., p. 236, et voir aussi infra). 
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1674/5 de l’ère chrétienne. VJ et P63 précisent qu’il mourut après avoir donné 
l’ordre d’aller attaquer Oudong, la capitale, c’est-à-dire peu après avril-mai 1674, 
date à laquelle Phnom-Penh était tombée 102 . Selon le Gia Dinh Thành Thông Chi, le 
prince Nâc Tân (Ràmâdhipatî)) mourut entre le 4 e mois et le 6 e mois de 1 année de 
Giép Dân (année du Tigre), c’est-à-dire entre mai-juin et juillet-août 1674 A.D. 103 . 
Quant à la Relation 1672-1675 , elle place la mort de Yubhayorâj dès avant la fin de 
l’année 1674 104 . On constate donc que tous les textes sont unanimes pour donner 
1674 comme date du décès de Yubhayorâj Ràmâdhipatî (Udây Surivans Ang Tan’). 


V. Seconde phase de l’intervention militaire vietnamienne 

Les défaites vietnamiennes. 

La mort de Yubhayorâj Ràmâdhipatî n’interrompit pas les offensives militaires 
vietnamiennes contre la capitale Oudong, mais elles furent désormais menées au 
nom du prince Ang Nan’. Selon VJ et P63, après les funérailles, faites à la hâte, de 
Yubhayorâj , les généraux vietnamiens ordonnèrent à leurs troupes d’aller par voie 
d’eau et par voie de terre, attaquer Oudong. Toutefois, le roi Kaev ftvâ II ne restait 
pas inactif. Ayant appris la mort de Y ubhayorâj , et considérant à juste raison qu’il 
pouvait en tirer avantage, il chargea ses chefs militaires d’aller à la rencontre des 
colonnes ennemies. Les troupes venant par voie d’eau se rencontrèrent à Chraing 
Chamrès (en Ponhea Lü, dans Kandal) et celles venant par voie de terre à Boeng 
Khbên (un peu à l’Ouest de Phnom-Penh). C’est là qu’eurent lieu les batailles. Les 
troupes royales de Kaev flvà II l’emportèrent sur les troupes vietnamiennes, qui se 
replièrent et s’installèrent dans la province de Srei Santhor 105 . 


(102) Cf. p. 248, n. 95. 

(103) G&TTC, tâp trung, p. 8. 

(104) Relation 1672-1675 , p. 329-330. 

On a vu que selon la Relation 1676-1677 , le roi Chay-Nhiet (Padumarâjâ ïï) régna deux années, ce qui 
revient à dire, selon le décompte occidental et compte tenu de la date de son accession au pouvoir, qui 
correspond à la date de la fuite de V ubhayorâj Ràmâdhipatî en Gochinchine (1672), que ce monarque 
régna jusqu’en 1674. D’un autre côté, le retour de cet ubhayorâj au Cambodge, accompagné des troupes 
d’intervention vietnamiennes, eut lieu après le décès de Padumarâjâ ÏI, ce qui revient à dire que ce 
retour eut lieu au plus tôt en cette année 1674. Or selon la même Relation 1676-1677 , V ubhayorâj 
Ràmâdhipatî mourut deux ans après son retour au Cambodge, ce qui place cette mort, toujours selon le 
décompte occidental, en 1676, ce qui est manifestement impossible, compte tenu des sources khmères et 
vietnamiennes et aussi des données de la Relation 1672-1675 notées supra . Seul le décompte traditionnel 
cambodgien et indochinois est ici satisfaisant — on n’oubliera pas que les missionnaires ont pris leurs 
renseignements auprès des habitants du pays, c’est-à-dire, sinon des Cambodgiens eux-mêmes, du moins 
(plus vraisemblablement) des Vietnamiens, parce que d’une part ce sont ces derniers qui le plus souvent 
s’étaient convertis au christianisme et que d’autre part les noms cambodgiens notés par les missionnaires 
sont très déformés. En adoptant le décompte traditionnel cambodgien et indochinois, on voit, et cela en 
conformité avec les données des chroniques royales khmères et des annales vietnamiennes, que le roi 
Padumarâjâ II (Srî Jayajetth) mourut en 1673 et {'ubhayorâj Ràmâdhipatî (Udây Surivans Ang Tan’) en 
1674, ce qui revient à dire que son retour au Cambodge eut lieu sur la fin de 1673, (ou à la rigueur, étant 
donné le chevauchement des années du calendrier grégorien et des calendriers cambodgien et vietnamien, 
au début de 1674), date à laquelle doit être placée la deuxième intervention militaire vietnamienne au 
Cambodge; cette intervention étant certainement précédée par des hostilités larvées entre les deux 
parties en présence, ce qui explique une certaine discordance de dates entre les sources khmères et 
vietnamiennes. 

(105) Mak Phoeun, op. cit ., p. 211-212. 



INTERVENTION MILITAIRE VIETNAMIENNE AU CAMBODGE 


251 


Ces données sont confirmées par la Relation 1672-1675 qui mentionne que les 
troupes des Nguyên soutenant le prince Ang Nan’, ne furent pas victorieuses au 
début — après le décès de V ubhayorüj Râmâdhipatï — mais qu’elles subirent des 
défaites du fait de leur nombre inférieur à celui des troupes de Kaev fivâ II. Selon 
cette Relation 1672-1675 , les Cochinchinois s’avancèrent jusqu’à la ville royale 

(Oudong), mais en furent repoussés et furent contraints de reculer jusqu’au port 
( 9 ) 106 . 

Le renforcement de l’aide vietnamienne. 

D’après les chroniques royales VJ et P63, les généraux viêt, après l’insuccès de 
leur offensive contre la capitale Oudong, demandèrent au prince khmer Ang Nan’ 
l’autorisation de ramener leurs soldats dans leur pays. P57 ajoute qu’ils invoquèrent 
l’obligation dans laquelle ils étaient d’aller rendre compte de leur mission à leur 
seigneur, alors que P63 mentionne qu’ils justifièrent leur demande en disant qu’ils 
avaient appris que leur pays était à nouveau attaqué par les Chinois 107 . Ce départ 
peut donc avoir eu un rapport avec la rumeur faisant état d’une attaque possible 
des troupes des Trjnh — qui n’avaient plus franchi le Sông-gianh depuis 1673 — 
comme il peut avoir eu un rapport avec l’échec vietnamien devant Oudong, les 
chefs militaires viêt ayant ressenti le besoin d’aller demander des ordres et des 
renforts du seigneur Hiên-Virong. Il ne faudrait cependant pas croire que toute 
l’armée de Hué quitta le pays, puisque les chroniques royales VJ et P63 précisent 
que les chefs militaires vietnamiens laissèrent derrière eux un corps de six mille 
combattants pour assurer la protection du prince Ang Nan’ 108 . 

Les annales vietnamiennes ne disent mot du retrait partiel des troupes 
vietnamiennes, ni même des difficultés réelles rencontrées par ces troupes devant les 
armées khmères du roi Kaev Avâ II 109 . Quant à la Relation 1672-1675 110 , elle 
confirme indirectement les chroniques royales khmères en signalant qu’à la suite de 
leur défaite, les troupes vietnamiennes du prince Ang Nan’ reçurent du seigneur de 
Hué des renforts à qui le seigneur vietnamien intima l’ordre «de vaincre ou de 
mourir». 

(106) Relation 1672-1675 , p. 329-330. 

(107) Mak Phoeun, op. cit., p. 212 & 385. 

Il faut entendre par «Chinois» les armées des Trinh (cf. Mak Phoeun & Po Dharma, op. cit., p. 294, 
n. 2). Ce retrait des troupes vietnamiennes signalé par VJ et P63 comme ayant eu lieu en 1674 pourrait 
plutôt avoir eu lieu l’année suivante, c’est-à-dire en 1675 (cf. infra). 

(108) Mak Phoeun, op. cit., p. 212 & 385. 

Le chiffre de six mille hommes laissés par les généraux vietnamiens paraît exagéré, à moins qu’on y 
inclût aussi les partisans cambodgiens du prince Ang Nan’. 

(109) Les historiens du Vietnam présentent l'intervention militaire vietnamienne comme une 
marche triomphale et rapide (cf. Lê Thânh Khôi, op. cit., 1955, p. 266; Truotng Vînh KV, op. cit., 
vol. 2, p. 154). Mais les annales vietnamiennes signaleront plus tard la mort de deux des trois mandarins 
militaires viêt qui commandaient le corps expéditionnaire vietnamien au Cambodge. 

(110) Relation 1672-1675, p. 330. 

Selon la Relation 1676-1677, qui passe sous silence les batailles ayant eu lieu après la mort de 
l 'ubhayoràj Râmâdhipatï — rappelons que selon cette Relation 1676-1677, les troupes vietnamiennes 
avaient déjà été renvoyées dans leur pays par V ubhayoràj Râmâdhipatï (cf. p. 249, n. 98) — le prince Ang 
Nan’ prétendit succéder à cet ubhayoràj mais il ne vit que peu de gens embrasser son parti. Aussi 
demanda-t-il la protection du seigneur de Huê qui lui dépêcha deux mille hommes à qui il fut donné 
ordre de se saisir du roi Kaev fivâ II qui était toujours réfugié dans la forêt. Selon cette même Relation 
1676-1677, le prince Ang Nan’ s’était déjà fortifié dans la capitale (Oudong), mais cette donnée n’est 
confirmée par aucune autre source et semble correspondre à une situation ultérieure. 
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La parlition du Cambodge. 

D’après les missionnaires français, les troupes vietnamiennes du prince Ang 
Nan’, après avoir reçu des renforts du seigneur de Hué, revinrent attaquer Oudong 
dont elles s’emparèrent. Elles faillirent même se saisir du roi Kaev fïvâ II, qui put 
cependant échapper à l’ennemi en prenant la fuite, abandonnant ainsi le trône au 
prince Ang Nan’, que ses troupes reconnurent comme «souverain». Néanmoins, ne 
s’estimant pas assez fortes pour poursuivre le roi fugitif Kaev flvâ II jusque dans 
ses retranchements situés en forêt et dans les montagnes, les troupes vietnamiennes 
du prince Ang Nan’ s’installèrent dans la plaine où elles reçurent l’ordre de cultiver 
la terre pour subvenir à leurs besoins jusqu’à ce que la guerre se termine en faveur 
de ce prince cambodgien 111 . 

Les mêmes missionnaires français écrivent par ailleurs que l’armée de secours 
vietnamienne, bien qu’elle ait été peu nombreuse, battit à plusieurs reprises l’armée 
royale de Kaev flvâ II. Ils ajoutent aussi qu’au cours de cette guerre, la maladie 
frappa les deux camps et que le roi de Hué se trouva dans l’impossibilité d’envoyer 
de nouvelles troupes au secours du prince cambodgien Ang Nan’ du fait de la 
pression constante que les soldats de la seigneurie des Trinh faisaient peser sur lui. 
La Relation 1676-1677 note aussi qu’une sorte de trêve s’établit entre les troupes du 
roi Kaev flvâ II et celles du prince Ang Nan’ qui se partagèrent le pays; le prince 
Ang Nan’ prenant le contrôle du territoire allant de la capitale (Oudong) jusqu’à 
l’embouchure du Mékong (Tonlé Thom), tandis que le roi Kaev fïvâ II exerçant sa 
souveraineté sur la partie du royaume allant de cette même capitale jusqu’aux 
frontières du Laos et du Siam 112 . 

Ce partage du royaume khmer en deux parties est aussi mentionné par les 
chroniques royales du Cambodge qui notent qu’après la défaite des troupes 
vietnamiennes du prince Ang Nan’ devant Oudong, celles-ci s’installèrent dans Srei 
Santhor. La partie du territoire khmer située à l’Est du Tonlé Thom (Mékong) se 
trouva alors placée sous la tutelle du prince Ang Nan’ alors que la partie occidentale 
se trouva placée sous celle du roi Kaev flvâ II. C’est à la suite de ce partage tacite 
que le prince Ang Nan’ s’éleva lui-même à la dignité d’ubhayorâj 113 et prit le titre de 


(1 1 1) Relation 1672-1675, p. 330. 

Cette Relation fait aussi état de la pénétration de troupes siamoises au Cambodge, qui aurait eu lieu 
en 1674, sans avoir été sollicitée par aucune des parties en présence. D’après ce texte, le roi de Siam 
aurait envoyé de son propre chef une armée de dix mille hommes au Cambodge avec ordre de se joindre 
au parti qui paraîtrait le plus fort. Cependant, comme les choses traînaient sans qu’il y ait ni vainqueur 
ni vaincu et que le roi siamois avait peur «de s’attirer sur les bras les Gochinchinois», il rappela ses 
troupes et n’intervint plus dans les affaires cambodgiennes jusqu’à fin 1674. 

(112) Relation 1676-1677 , p. 150. 

Nicolas Gervaise ne fait pas état de batailles entre troupes khmères et vietnamiennes à cette époque, 
se contentant de signaler qu’à la suite de la mort de Vubhayorâj Ràmâdhipatï, son neveu Nac-Cesta 
(Kaev fïvâ II) s’empara de tout le royaume. Afin de le conserver dans sa totalité, il demanda l’agrément 
du roi de Cochinchine, qui ne lui adjugea que la moitié du territoire, l’autre moitié étant dévolue au 
prince Nac-Non (Ang Nan’) (N. Gervaise, op. cil ., p. 276-277; Lo-Looz, op. cil., t. I, p. 7, n. a). 

(113) On remarque que le prince Ang Nan’ ne se fit pas proclamer «souverain» du Cambodge (cf. 
p. 241-242), mais seulement ubhayorâj , titre généralement réservé à un souverain ayant abdiqué. Il se 
peut qu’il ait agi ainsi parce que les attributs royaux étaient toujours détenus par le roi Kaev fïvâ 11 
(Ang JT) et parce qu’il se présentait toujours comme le successeur de son oncle et père adoptif Vubhayorâj 
décédé. 
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Padumarâjâ (vers juin-juillet 1674 A.D., selon VJ et P63). L’élévation de ce prince 
à la dignité d ’ubhayorâj eut lieu dans son fief, et non dans la capitale Oudong 114 . 


VI. Retrait des troupes vietnamiennes 

La trêve fut mise à profit par chacune des deux parties pour renforcer ses 
positions. Le roi Kaev flvâ II chercha, selon la Relation 1672-1675 , appui auprès du 
roi d’Ayudhyâ à qui il envoya des ambassadeurs qui furent très bien reçus, tandis 
que le nouveau ubhayorâj Padumarâjâ (Ang Nan’) envoya les siens auprès du 
seigneur de Hué avec de riches présents. Cette Relation 1672-1675 précise que le 
seigneur vietnamien était disposé à faire la paix car ses Cochinchinois périssaient en 
grand nombre, non pas tant du fait de la guerre que des maladies causées par la 
malignité de l’eau, qui lui enlevèrent quelques-uns de ses chefs militaires. De son 
côté, vers la fin de 1674, le roi de Siam accorda au roi Kaev îlvà II une aide 
considérable en argent, armes, vivres, et envoya même plusieurs de ses galères 
croiser le long des côtes du Cambodge afin d’empêcher la venue des troupes 
vietnamiennes 115 . 

Chacune des parties en présence cherchait donc à mettre à profit cette trêve 
pour se renforcer. Et si on en croit les missionnaires français, les partisans de 
\' ubhayorâj Padumarâjâ (Ang Nan’) profitèrent même de cette accalmie pour tenter 
d’enlever le roi Kaev ftvà II (Ang Jï) afin de le ramener en pays vietnamien et peut- 
être pour «faire quelque chose de pis». D’après la Relation 1676-1677, les 
Cochinchinois firent tout ce qui était en leur pouvoir pour obtenir une entrevue avec 
ce monarque dans le dessein bien précis de l’enlever, mais ce roi, informé des 
intentions des Vietnamiens et «plus adroit qu’eux», sut habilement temporiser 
jusqu’à ce que ces derniers soient obligés de se retirer dans leur pays 116 . 

Ce retrait des troupes vietnamiennes, qui peut avoir eu lieu avant la saison des 
pluies de 1675, ne figure pas dans les chroniques royales khmères 117 . Ce silence 
s’explique peut-être par le fait que ce retrait — tout comme celui qui a été 
mentionné par ces chroniques après l’insuccès de l’offensive menée contre la 
capitale Oudong — ne fut pas total ; des combattants vietnamiens restant auprès de 
Vubhayorâj sinon pour le défendre et le conseiller, du moins comme observateurs du 
seigneur de Hué. 


(1 14) On verra plus tard que cette capitale sera attaquée à nouveau par les troupes vietnamiennes 
lors de leur troisième intervention au Cambodge, qui eut lieu en faveur de Vubhayorâj Padumarâjâ (Ang 
Nan’). 

(115) Relation 1672-1675 , p. 330-331. 

(116) Relation 1676-1677 , p. 150. 

(117) A moins que ce retrait soit celui-là même signalé en 1674 par les chroniques royales khmères, 
la date donnée par ces textes étant alors erronnée. Dans ce cas, il faudrait placer, comme le disent les 
missionnaires français, le retrait des troupes vietnamiennes après l’élévation du prince Ang Nan’ à la 
dignité d'ubhayorâj, c’est-à-dire comme on l’a mentionné précédemment, vers le début de la saison des 
pluies de 1675. On notera que la chronique royale P57, qui signale aussi le retrait des troupes 
vietnamiennes, ne fournit pas la date de ce départ (Mak Phoeun, op. cil ., p. 385 ; cf. aussi p. 251, 
n. 107). 
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VII. Nouvelles hostilités entre le roi et l 'ubhayorâj (1675-1677). 

Le déroulement des opérations militaires. 

Le retrait des troupes vietnamiennes fut vite suivi par de nouvelles hostilités 
entre le roi Keav flvâ II (Ang JI) et l 'ubhayorâj Padumarâjâ (Ang Nan’). Selon la 
Relation 1676-1677, lorsque les troupes vietnamiennes eurent quitté le territoire 
cambodgien, le roi Kaev flvâ II appela à son aide des Chinois de Formose (Taiwan) 
— était-ce encore des partisans de Koxinga ? — qui, sur trois navires, vinrent se 
joindre à lui. Ce renfort lui permit d’attaquer puis de l’emporter sur Vubhayorâj 
Padumarâjâ, mais celui-ci réussit par la suite à rétablir la situation et à battre ces 
troupes chinoises. Après cette victoire, l’ ubhayorâj alla camper, vers la fin de 1676, à 
l’embouchure du Tonlé Thom (Mékong) ce qui lui permit, note cette Relation, de se 
saisir des vivres qui, à partir de là, étaient répartis dans tout le royaume. Et 
d’ajouter qu’alors que plus de quatre cents barques chargées de riz se trouvaient 
aux mains des troupes de l’ ubhayorâj à l’embouchure du Tonlé Thom au début de 
1677, la pénurie régnait dans le camp du roi Kaev flvâ II 118 . 

Quant aux chroniques royales du Cambodge, elles notent elles aussi qu’une 
tension constante exista entre le camp du roi Kaev flvâ II et celui de l'ubhqyorâj 
Padumarâjâ. Mais elles ne font nulle part état de la présence de troupes chinoises 
aux côtés du roi Kaev fivâ II 119 . Selon P63, et aussi dans une certaine mesure selon 
VJ, après son élévation comme ubhayorâj, c’est-à-dire donc après la trêve observée 
par les deux parties, le prince Padumarâjâ (Ang Nan’) envoya, au cours des derniers 
mois de 1674, ses hommes attaquer les provinces limitrophes de Srei Santhor qui 
bordaient le Tonlé Thom, c’est-à-dire Thbaung Khmum, Kampong Siem et Phnom- 
Penh. D’après ces chroniques royales, ce n’est donc plus le roi, mais Vubhayorâj qui 
reprit les hostilités. Par la suite ce prince traversa le fleuve et alla s’installer à Kofi 
Slakêt (dans Kien Svay) pour préparer une offensive contre les troupes royales. A la 
même époque, notent les chroniques royales, le roi Kaev Flvâ II quittait Oudong, 
qu’il confiait à la garde de son frère cadet 120 le prince Jayajetthâ (Ang Sûr), et se 
rendait à Pram Damloeng, dans la province de Samrong Tong, afin d’y rassembler 
des troupes 121 . 


(118) Relation 1676-1677 , p. 150-151. 

Si la région du bas-Cambodge (Kampuchea Krom) était productrice de riz, de bétail, de poissons et 
de sel, d’autres régions du Cambodge tenues par le roi Kaev flvâ II étaient aussi productrices de ces 
denrées. Quoi qu'il en soit, l’action de l 'ubhayorâj Padumarâjâ dut gravement perturber le mouvement 
de navigation fluviale et commerciale du pays, et entraîner certainement une pénurie de produits 
importés dans le camp du roi Keav flvâ II. 

(119) Les chroniques royales du Cambodge feront état plus tard, de la défection d’un dignitaire 
chinois au service du roi d’Oudong Jayajetthâ III (Ang Sur), successeur de Kaev Hvâ II. Existe-il un 
lien entre ce personnage et les Chinois venus de Formose pour aider le roi Kaev Ilvà II? 

(120) En réalité son demi-frère (cf. supra p. 230). 

(121) Mak Phoeun, op. cil., p. 212-213 & 385-386; cf. aussi P57, vol. VI, p. 57-59. 

Selon Nicolas Gervaise, le roi Nac-Cesta (Kaev flvâ II) et le prince Nac-Non (Ang Nan’) se livrèrent 
plusieurs batailles trois ans durant; il y eut bien du sang répandu de part et d’autre, mais la victoire 
resta toujours incertaine (Nicolas Gervaise, op. cil., p. 277). 

Après la mort de l’ancien ubhayorâj Râmàdhipatï (1674), la guerre entre le roi Kaev flvâ II (Ang Jï) 
et Vubhayorâj Padumarâjâ (Ang Nan') dura donc, d’après Nicolas Gervaise, jusqu’en 1677. 
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P57, complétant et corrigeant P63 et VJ, fait état de batailles au résultat 
incertain qui eurent lieu entre les deux camps après l’élévation du prince Ang Nan’ 
à la dignité d’ubhayorâj , surtout durant les années 1675 et 1676. Toujours selon P57, 
V ubhayorâj Padumarâjà amena, vers le début de 1677, de nombreuses troupes de 
l’Est pour aller attaquer le prince Jayajetthà (Ang Sür) — appelé Sri Dhammarâjâ 
par P57 — mais le roi Kaev flvà II s’opposa à lui à Phnom-Penh. Ce dernier fut 
battu et se replia vers l’Ouest, à Pram Damloeng, dans la province de Samrong 
Tong. Après avoir été informé de cette défaite, le prince Jayajetthà (Ang Sûr) 
rassembla des troupes des provinces du Nord et alla attaquer Vubhayorâj 
Padumarâjà à Phnom-Penh, où devaient le rejoindre les troupes du roi venant de 
l’Ouest. Toujours en ce début de 1677, le prince Jayajetthà (Ang Sür) réussit à 
reprendre la forteresse de Phnom-Penh à Vubhayorâj qui, craignant d’être pris en 
tenaille, se replia à nouveau dans la province de Srei Santhor 122 . 

C’est aussi en ce début de 1677 — c’est-à-dire au plus fort des luttes qui 
opposaient les deux camps, si l’on croit P57 — que le roi et Vubhayorâj auraient, 
selon la Relation 1676-1677, envoyé chacun une ambassade à la cour de Cochinchine 
pour lui demander aide. Mais précise ce texte, à la cour de Hiën-Vuoug, on laissa 
entendre «qu’on n’estoit pas fasché qu’ils [les deux rivaux cambodgiens] se 
détruisissent» 123 . 

La mort du roi Kaev Êvâ II. 

Les annales vietnamiennes présentent la deuxième intervention militaire des 
Nguyën au Cambodge comme un total succès puisqu’elles signalent que lorsque 
«l’armée d’Annam entra dans le Cambodge, (...) le roi Neac-chi [Kaev Hvà II (Ang 
Jï)] perdit en même temps la vie et la couronne» 124 ; la mort du roi Kaev flvà II 
étant enregistrée avant même celle de Vubhayorâj Ràmâdhipatï (Udây Surivans 
Ang Tan’), c’est-à-dire grosso modo, vers le milieu de 1674. Néanmoins, le Bai Nam 
Chinh Biên Liêi Truyên n’est pas aussi affirmatif puisqu’il note seulement que le roi 
Kaev Hvà II s’enfuit à Vînh Bàm Lân (Pram Damloeng, dans la province de 
Samrong Tong) lors de l’attaque vietnamienne et qu’il mourut plus tard dans ce 
lieu 125 . 

Bien que notant toutes la mort du roi Kaev flvà II, les chroniques royales 
khmères ne sont d’accord ni sur ses causes, ni sur sa date, ni même sur son lieu. 
D’après les chroniques royales P3 et P64/2 — P3 a été utilisée par Jean Moura — la 
mort du roi Kaev Hvà II survint au début de l’intervention militaire vietnamienne 
faisant suite à la requête de Vubhayorâj Ràmâdhipatï — c’est-à-dire en 1673 — et 
cette mort eut lieu au combat avant celle de Vubhayorâj Ràmâdhipatï, qui décéda 
de maladie à Pram Damloeng, c’est-à-dire là où les autres chroniques royales font 


(122) Mak Phoeun, op. cil., p. 386; cf. aussi P57, vol. VI, p. 57-59. 

(123) Relation 1676-1677 , p. 151. 

(124) Cf. G. Aubaret, op. cit., p. 3; cf. aussi C.-E. Bouillevaux, op. cit., p. 358. Cf. aussi, p. 251, 
n. 109. 

Bien que passant sous silence l’existence de 1 ’ubhayorùj Ràmâdhipatï, Truong Vînh Kÿ et Lê Thânh 
Khôi signalent que lorsque les Vietnamiens se rendirent maîtres de Phnom-Penh, le roi khmer Neac ang 
thai (Kaev flvà II) disparut dans les bois où il périt. Trucmg Vînh Kÿ ajoute : «Le but de l’expédition 
était atteint : il s’agissait de replacer le roi sur le trône» (Trcto'ng Vînh Kÿ, op. cil., vol. 2, p. 154; Lè 
Thânh Khôi, op. cit., 1955, p. 266). 

(125) BNCBLT, p. 397. 
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mourir le roi Kaev fivâ II 126 . Les données de P3 et de P64/2 ne concordent 
nullement avec celles des autres sources, khmères et occidentales, puisque les autres 
chroniques royales ne font pas mourir le roi à la guerre, mais de maladie à Pram 
Damloeng. C’est ainsi par exemple que P57 mentionne qu 'après la prise de Phnom- 
Penh par le prince Jayajetthâ (Ang Sûr), les troupes royales de l’Ouest ne 
rejoignirent pas ce dernier car le roi avait contracté une maladie qui l’emporta 
subitement. 

Les chroniques royales divergent aussi sur la date de la mort du roi Kaev fivâ 
II, mais toutes les versions dont les dates s’accordent avec les données des sources 
occidentales contemporaines, comme par exemple B39/12/B de Nan et P57, le font 
mourir vers le début de 1677 127 . 

La Relation 1676-1677 ne donne pas les causes de la mort du roi Kaev fivâ IL 
Tout au plus rapporte-elle qu’on reçut la nouvelle de son décès vers la fin du mois de 
mai 1677 — ce qui ne veut pas dire que le roi mourut ce mois-là, sa mort pouvant 
avoir été tenue cachée provisoirement pour des raisons tactiques 128 . Nicolas 
Gervaise, qui fournit très peu de dates, écrit que le roi «mourut trois ans après, sans 
qu’on pût dire qu’il ait esté le vainqueur, ou le vaincu» 129 . Il semble clair d’après 
son récit, que cette mort du roi Kaev fivâ II eut lieu trois ans après celle de son 
oncle Vubhayorâj Râmàdhipatî, qui était survenue en 1674, après le début des 
hostilités entre ce roi et le prince Ang Nan’, ce qui placerait cet événement en 1677. 
Mais c’est le témoignage des Hollandais qui nous paraît ici capital. Selon eux, la 
mort du roi Keav fivâ II eut lieu vers le début de 1677, puisque c’est le 1 er février 
de cette année que le nouveau roi khmer — dont ils n’indiquent pas le nom 130 — 
annonça au gouverneur général de Batavia la mort de son prédécesseur et sa propre 
accession à la magistrature suprême 131 . 


VIII. Avènement de jayajetthâ iii et fuite de padumarâjâ 

EN PAYS VIÊT 

Selon les chroniques royales VJ et P63, la mort du roi Kaev fivâ II (Ang Jï) 
n’interrompit pas les hostilités entre les deux camps rivaux. Le prince Jayajetthâ 
(Ang Sûr), demi-frère du roi défunt, rassembla ses soldats et les sépara en deux 
corps : dix mille suivirent la voie d’eau et vingt mille la voie de terre. De son côté, 
Vubhayorâj Padumarâjâ (Ang Nan’), pensant que les forces du camp adverse étaient 
démoralisées du fait de la mort du roi, conduisit ses troupes par voie d’eau en 


(126) Mak Phoeun, op. cit., p. 387; J. Moura, op. cit., vol. II, p. 64. 

A. Leclère, qui admet aussi cette version des faits, dit cependant en note que, d’après une autre 
leçon, le roi Kaev Fivâ II, vaincu à la guerre, se retira à Pram Damloeng où il mourut de maladie 
(A. Leclère, Histoire du Cambodge depuis le i ,r siècle de notre ère..., Paris, 1914, p. 354, n. 3). 

(127) Mak Phoeun, op. cil., p. 386. 

(128) Relation 1676-1677, p. 151. 

(129) N. Gervaise, op. cit., p. 277. Lo-Looz (op. cit., t. I, p. 7, n. a) dit par erreur que le roi «Nak 
Sesta» (Kaev fïvâ-II) mourut «trois mois après». 

(130) Le nouveau monarque khmer dont il est question ici ne pouvait être que le successeur du roi 
Kaev fivâ II (Ang Jî) puisque selon les mêmes Hollandais, le roi Kaev Fïvâ II, après son accession au 
trône, en 1674, avait lui aussi annoncé cet événement, comme l’avait fait également son prédécesseur 
Padumarâjâ II (Sri Jayajetth). 

(131) W. J. M. Buch, op. cit., p. 236. 
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direction de Kampong Luong, dans Ponhea Lü, district sur lequel les deux armées 
se rencontrèrent. L'ubhayorâj fut vaincu. Il se retira d’abord à Koh Slakêt (dans 
Kien Svay), puis s’enfuit en pays vietnamien, tandis que le prince Jayajetthà (Ang 
Sür) était invité par les dignitaires khmers à monter sur le trône. Les versions 
B39/12/B, DL/2 (de Nan) mentionnent, elles, qu’à la suite de la mort du roi Kaev 
flvâ II (Ang Ji), son demi-frère Jayajetthà monta sur le trône à Oudong sous le nom 
de Jayajetthà III. Comme les hostilités continuaient avec l’ubhayorâj Padumaràjâ, 
le roi demanda l’aide des Siamois et réussit à vaincre l’ubhayorâj qui s’enfuit en 
1679, en pays vietnamien 132 . Si maintenant on se réfère à P57, on lit dans cette 
chronique 133 qu’après l’accession au trône du roi Jayajetthà III (début 1677), 
l'ubhayorâj attaqua à plusieurs reprises les provinces contrôlées par le nouveau 
monarque. Constatant que ce prince s’appuyait sur les troupes vietnamiennes — 
selon P57, les troupes envoyées par la cour de Phü-xuân continuaient toujours à 
fournir une aide à l’ubhayorâj Padumarâjà (Ang Nan’) — le roi Jayajetthà III (Ang 
Sür) prit la résolution de demander l’appui militaire d’Ayudhyà. Le roi siamois 
Naray (1656-1688) lui envoya des troupes par voie de terre et par voie d’eau (1679). 
L’armée khmère du roi Jayajetthà III, renforcée par les troupes siamoises, se 
dirigea alors sur Phnom-Penh, puis se porta sur la rive orientale du Tonlé Thom où 
l’attendait l’armée de l’ubhayorâj . Les deux armées se battirent et l'ubhayorâj , 
vaincu, s’enfuit en pays vietnamien. P57 poursuit qu’après cette victoire, le roi 
Jayajetthà III chargea des mandarins d’aller gouverner les provinces de Prei Nokor 
(qui devait être plus tard transformée par les Vietnamiens en province de Gia-dinh) 
et de Peam Mésâr (qui allait être elle aussi transformée plus tard en province de Mÿ- 
tho), ainsi que d’autres provinces. P57 note encore que, du fait de l’état de guerre 
dans lequel était plongé le pays depuis des années, beaucoup de gens du peuple 
étaient morts ou avaient disparu. Quant aux champs et aux rizières, nombreux 
étaient ceux que l’on avait dû laisser à l’abandon et qui étaient maintenant en 
friche. 

D’autres chroniques royales khmères donnent une version différente des faits. 
KK et P65 portent qu’à la suite de la mort du roi Kaev flvâ II, le prince Ang Nan’ 
vint habiter dans le palais royal d’Oudong et qu’il eut de bons rapports avec les 
autres membres de la famille royale. Par la suite le prince Jayajetthà (Ang Sür) prit 
le titre de roi, tandis que le prince Ang Nan’ prit celui d’ubhayorâj. Mais ils ne 
s’entendirent pas et la guerre éclata à nouveau. L’ubhayorâj Ang Nan’, vaincu par 
les troupes royales qui avaient reçu l’aide des Siamois, prit la fuite en pays 
vietnamien. P3 et P64/2 quant à elles, mentionnent qu’après la mort du roi Kaev 
fivâ II et celle de l'ubhayorâj Ràmàdhipati, le prince Ang Nan’ prit le pouvoir en 
s’élevant à la dignité d ' ubhayorâj . Mais au bout de cinq mois, le prince Ang Sür — le 
futur Jayajetthà III — vint l’attaquer et le contraignit à s’enfuir en pays 
vietnamien, tandis que lui-même montait sur le trône d’Oudong 134 . 

Alors que les chroniques royales khmères, malgré des divergences, s’accordent 
pour dire que l’ubhayorâj Padumaràjà (Ang Nan’), vaincu par le roi d’Oudong 
Jayajetthà III, s’enfuit en pays viêt, les annales vietnamiennes présentent à 
contrario le Cambodge, à la suite de l’intervention militaire de la cour de Phü-xuân 


(132) Mak Phoeun, op. cil., p. 213-214 & 388-389. 

(133) P57, vol. VI, p. 63-65. 

(134) Mak Phoeun, op, cit., p. 388-389. 



258 


MAK PHOEUN ET PO DHABMA 


(Huê) comme régi par deux rois, tributaires l’un et l’autre de cette cour, et cela dès 
le début même de cette intervention (1674). En effet, d’après le Bai Nam Thuc Luc 
Tièn Biên et le Gia Dinh Thành Thông Chi n& , Nâc Sü /Neac Thu/Nàc Ong Thu 
[Jayajetthâ III (Ang Sûr)], fils de l’ancien monarque Paramaràjà VIII (Ang Sür) 
(1659-1672), se serait à la suite de la chute de Nam-vang (Phnom-Penh) et de Gô- 
bich (Lovêk), entre mars-avril et mai-juin 1674, soumis aux autorités vietnamiennes 
opérant au Cambodge. Le 6 e mois de l’année Giâp Dân (année du Tigre, juillet-août 
1674), dit le Gia Dinh Thành Thông Chi , le corps expéditionnaire vietnamien 
informa le seigneur Nguyën-Phuôc-Tân (Hiën-Vuong) de cette soumission. Ce 
dernier accorda alors à Nàc Sü (Jayajetthâ III) le titre de Ching-vumg (roi principal, 
premier roi) du Cambodge, parce que ce prince était issu de sang royal, et à Nàc 
Non ( Yubhayorâj Padumarâjâ Ang Nan’) celui de Nhi-vuong (second roi [venant 
après le premier]) 136 . Les deux dirigeants khmers se partagèrent alors le pouvoir — 
le premier (Jayajetthâ III) régnant à Oudong et le second (Padumarâjâ) installant 
son trône à Saigon — mais ils durent tous deux reconnaître la suzeraineté des 
Nguyen et payer régulièrement le tribut à la cour de Phü-xuân (Huê). L’affirmation 
de ces annales vietnamiennes, reprise par certains historiens du Vietnam, selon 
laquelle le roi Nac Sü/Neac Thu/Nàc Ong Thu (Jayajetthâ III) fit sa soumission à la 
cour de Phü-xuân dès 1674 ne peut être acceptée puisqu’à cette époque le roi khmer 
Kaev flvà II (Ang Jï), son prédécesseur, était encore en vie et régnait toujours sur 
le Cambodge 137 . Quant à la marche triomphale et à la victoire fulgurante du corps 
expéditionnaire vietnamien dont font état les annales viêt, elles sont démenties, on 
l’a vu, tant par les sources khmères qu’occidentales. Notons cependant que les 
annales vietnamiennes reconnaissent que la «victoire» du corps expéditionnaire 
envoyé au Cambodge par les Nguyên coûta fort cher à ces derniers. En effet des 
trois hauts mandarins placés à la tète des troupes d’intervention vietnamiennes, 
deux moururent. Le Tham-muu, appelé Nguyên Diên Phai, perdit la vie dans un 
combat ayant eu lieu entre le 2 e mois et le 4* mois de l’année Giâp Dân (année du 
Tigre, entre mars-avril et mai-juin 1674). On ignore le lieu exact de sa mort, mais le 
Bai Nam Thuc Luc Tien Biên précise qu’à la suite de sa disparition, son âme devint 
une sorte de «génie protecteur» qu’on vénérait dans une pagode se trouvant à 
l’embouchure de la rivière de Mÿ-tho (en khm. Peam Mesâr), dans la province 
(devenue par la suite vietnamienne) de Binh-tifông. De son côté, le Thi-chiên, 
nommé Vàn Sung, mourut aussi vers la même époque, au cours de cette même 
expédition 138 . La perte de ces deux hauts mandarins militaires au cours de la 
campagne du Cambodge n’empêcha pas la cour de Phu-xuân de célébrer sa 
«victoire» sur le royaume khmer, dit le Bai Nam Thuc Luc Tien Biên. Cette 
célébration eut lieu le 6 e mois de l’année Nhâm Dân (?) (année du Tigre, en juillet- 
août 1674). Au cours de cette célébration, le seigneur Nguyên-Phvoe-Tân (Hiên- 
Vuong) éleva le survivant des trois hauts mandarins, le Thông-binh (commandant 
militaire) nommé Nguyên Dirong Lâm, à la dignité de Trân-ihü (gouverneur 


(135) BNTLTB, t$p I, p. 122; GDTTC, tâp trung, p. 8; cf. aussi G. Aubaret, op. cit., p. 3. 

(136) Cf. p. 242, n. 65. 

(137) Cf. p. 255-256. Il ne faut pas oublier que Jayajetthâ III chassa en 1679 Yubhayorâj 
Padumarâjâ, qui était le protégé des Vietnamiens, et cela très certainement avec l’aide des Siamois, ce 
qui permet de douter très sérieusement de sa soumission à la cour de Phü-xuân (Huê). 

(138) BNTLTB, tâp I, p. 122. Ces pertes vietnamiennes sont aussi signalées par les missionnaires 
français. 
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militaire) de la province frontière de Thâi-khang et lui accorda le pouvoir de 
contrôler les affaires frontalières se rapportant au Cambodge 139 . 

La cour des Nguyên continua en fait à soutenir V ubhayorâj Padumaràjâ après la 
mort du roi Kaev fïvâ II et l’accession au trône du roi Jayajetthâ III. Ayant 
appris que le successeur de Kaev fl va II reprenait le combat contre V ubhayorâj, dit 
la Relation 1676-1677 1 * 0 , le seigneur Hiên-Vuông ordonna au gouverneur de la 
province vietnamienne de Fu-moy — ou Phü-yên 141 — qui était la province la plus 
proche du Cambodge, de se tenir prêt à porter secours à Nâc-Nôn (l 'ubhayorâj 
Padumarâjâ). Et en juin 1677, le Père Vachet qui venait d’arriver au Siam, note 
que le gouverneur de Fu-moy était effectivement entré au Cambodge, à la tête de 
mille cinq cents soldats, s’était emparé de plusieurs ports khmers et même de la 
capitale où il «avoit pillé, brûlé, saccagé les colonies des Chinois & des Portugais, 
qui s’étoient attachez à la fortune de Ken-Thoa», et tout cela parce Nac-Non 
(l’ ubhayorâj Padumarâjâ) voulait se mettre «en estât de regner seul». 

Quant à Nicolas Gervaise, il fournit les précisions suivantes : aussitôt connue la 
mort de Kaev fïvâ II, le prince Nac-Non (Ang Nan’) envoya à son successeur, son 
fils Nac-Son (lire : son demi-frère Anak Sür ou Jayajetthâ III), des présents 
considérables ainsi qu’un grand nombre de talapoins, pour l’aider à faire les 
funérailles du défunt roi 142 . Mais les dignitaires qui gouvernaient le royaume au nom 
du nouveau jeune monarque Jayajetthâ Ilf — il devait avoir alors 15 ou 16 ans — 
reçurent ces présents avec mépris et firent de plus mettre «à mort ces pauvres 
Talapoins», ce qui ralluma rapidement la guerre entre les deux camps. Alors Nac- 
Non (F ubhayorâj Padumaràjâ) ne se sentant pas assez fort, demanda le secours des 
Vietnamiens, tandis que Nac-Son (Jayajetthâ III) demandait l’appui de la cour 
d’Ayudhyà, qui lui fournit des troupes et de l’argent 143 . Les deux armées 
marchèrent l’une contre l’autre, s’affrontèrent et «le champ de bataille demeura à 
Nac-Son qui mit en fuite les Cochinchinois». L’ ubhayorâj Padumarâjâ (Ang Nan’) se 
retira alors avec eux en terre vietnamienne 144 . 

* 

* * 

Quoi qu’en disent les annales viêt et qu’aient écrit certains historiens du 
Vietnam, la deuxième intervention militaire vietnamienne au Cambodge, commen- 
cée en 1673-74, se solda par un échec, puisqu’elle se termina, après environ six ans 
d’hostilités, par le repli en 1679, des troupes d’intervention vietnamiennes et par la 
fuite en pays viêt de Yubhayorâj Pudamarâjâ (Ang Nan’), le protégé de la cour de 
Phü-xuân, qui ainsi abandonna le Cambodge tout entier à son rival, le roi d’Oudong 
Jayajetthâ III (Ang Sûr), qui avait reçu l’aide des Siamois. 


(139) BNTLTB, tâp I, p. 123. 

(140) Relation 1676-1677, p. 151-152. Cette Relation rapporte par erreur que c’est le gendre ou le 
petit-fils de Ken-Thoa (Kaev Hvâ II) qui reprit la lutte. Il s’agit manifestement de Jayajetthâ III (AAg 
Sür), demi-frère de Kaev fïvâ II. Cf. infra la version donnée par Nicolas Gervaise. 

(141) Cf. H. Chappoulie, op. cil., vol. I, p. 326, n. 5. 

(142) Cet épisode est-il à rapprocher des données de certaines chroniques royales khmères selon 
lesquelles Vubhayorüj Padumarâjâ (Ang Nan’) entretint, après la mort de Kaev fïvâ II (Ang Jï), de bons 
rapports avec les autres membres de la famille royale khmère (cf. p. 257)? 

(143) Si l’on en croit W. A. R. Wood [A History of Siam, Bangkok, 1924, p. 212, n. 1), cette aide du 
roi Naray au roi khmer Jayajetthâ III en 1679, ne figurerait pas dans les annales thaies. 

(144) M. Gervaise, op. cil., p. 277-278. 



260 


MAK PHOEUN ET PO DHARMA 


La venue de la princesse vietnamienne Ang Cüv/Ngoc Van à la cour d’Oudong, 
puis la première intervention militaire viêt au Cambodge en 1658-1659, avaient 
marqué un changement important dans l’histoire khmère. Pour le Bai-Viêt, le 
Cambodge n’était plus un État étranger. Bien que les deux royaumes soient encore 
séparés par le territoire du Pânduranga (Campa) et bien que pour lancer leur 
première campagne militaire en pays khmer en 1658, les Vietnamiens aient dû 
emprunter la voie de mer, le fait que des soldats viêt soient intervenus au 
Cambodge — même si leur présence y fut très brève — avait amené la cour de Hué 
à considérer désormais ce pays comme frontalier, donc comme un pays à «protéger», 
et le cas échéant, à soumettre à la culture et à la civilisation vietnamiennes. Dès 
lors, le Bai-Viêt, comme il l’avait fait précédemment pour le Campa, allait 
considérer le Cambodge comme placé dans sa sphère d’influence et comme une zone 
d’expansion potentielle. C’est ce qui explique que malgré la menace latente de la 
seigneurie du Nord (Trinh) sur celle du Sud, les Nguyên n’ont pas hésité à s’engager 
militairement en 1673-74 dans une deuxième intervention au Cambodge. Non pas 
comme l’ont cru certains Khmers pour aider leur parti — la Relation 1676-1677 est 
explicite sur ce point 145 — mais parce que les dissensions internes du Cambodge 
laissaient espérer à Hué une possible vassalisation du royaume khmer ou tout au 
moins l’annexion d’une partie de son territoire. 

L’appel aux troupes vietnamiennes par les princes Râmâdhipatï (Udây Surivans 
Ang Tan’) et Padumarâjâ (Ang Nan’), pour régler les dissensions internes entre les 
membres de la famille royale khmère entre 1673-74 et 1679, ne fit que servir les vues 
de cette puissance expansionniste qu’était la dynastie des Nguyên. La politique 
menée au Campa par cette dernière n’avait pas servi de leçon à ces deux princes, 
dont l’alliance avec les Vietnamiens allait plonger le Cambodge dans un engrenage 
auquel il ne pourrait plus échapper. En effet, on allait bientôt assister à la création 
de deux partis — pour ne pas dire de deux lignées — de princes khmers rivaux dont 
l’un, constitué principalement par Vubhayorâj Padumarâjâ (Ang Nan’) et ses 
descendants, allait prendre appui sur les Vietnamiens, et l’autre constitué par une 
autre branche de princes khmers, allait prendre appui, par réaction et par nécessité, 
sur les Siamois. Ce qui allait amener les dirigeants cambodgiens, dès la fin du 
xvn e siècle et au cours des siècles suivants, à s’allier «avec les Annamites pour 
repousser les Siamois et avec les Siamois» pour se «libérer des Annamites» 146 . La 
grande victime de cette «politique» des gouvernants khmers allait être le 
Cambodge, qui allait devenir un champ d’affrontements dévastateurs et qui, sous la 
double étreinte vietnamienne et siamoise, allait voir son intégrité territoriale 
entamée — la mainmise de Hue sur certains territoires des provinces de Barea, 
Daung Nay et Prei Nokor (Bà-ria, Dông-nai et Gia-djnh) aura lieu à la suite du 
décès de Vubhayorâj Padumarâjâ (Ang Nan’), après la troisième intervention 
militaire viêt au Cambodge — son économie ruinée, sa population traumatisée et 
diminuée. 

Au cours de la deuxième intervention militaire vietnamienne au Cambodge, la 
cour de Huê, qui devait surveiller sa frontière septentrionale, ne s’engagea pas 
totalement. Par contre elle laissa nombre de ses sujets profiter de la confusion qui 
régnait dans ce royaume pour s’installer sur des terres khrnères et se les approprier, 


(145) Voir p. 255 n. 123. 

(146) Norodom Sihanouk, La monarchie cambodgienne, Phnom-Penh, s. d,, p. 20. 
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en espérant que ces Vietnamiens lui fourniraient plus tard un motif pour intervenir 
à nouveau au Cambodge, comme cela s’était déjà passé au Campa. En agissant 
ainsi, les Nguyen ne faisaient que se conformer à ce qu’ont toujours fait les 
gouvernants vietnamiens au cours de l’histoire : trouver une raison de s’immiscer 
dans les affaires intérieures des pays limitrophes pour pouvoir d’abord les envahir et 
les occuper, puis par U suite les soumettre et les annexer. Et nous verrons, en 
étudiant les interventions militaires vietnamiennes au Cambodge qui firent suite à 
celle dont on vient de traiter, comment Hue sut exploiter cette présence. 


Liste des abréviations 

BEFEO ' Bulletin de i École française d’ Extrême-Orient, Hanoi, Pans. 
BSEI : Bulletin de la Société des éludes indochinoises, Saigon. 

ER : Excursions et reconnaissances, Saigon. 

EFEO : École Française d’Extrême-Orient. 

JA : Journal Asiatique , Paris. 

RHCF : Revue de l'histoire des colonies françaises , Paris. 

RSEA : Revue du Sud-Est asiatique, Bruxelles. 



Tableau généalogique 



NB : Les titres de roi sont donnés en majuscules ; les autres titres sont des titres princiers. 



A PRELIMINARY RECONSTRUCTION 
OF THE RENCONG VERSION OF “POEM OF THE BOAT” 

BY 

V. I. BRAGINSKY 


The présent paper contains a reconstruction of a Sufi poem, preserved in 
Rencong MSS, which we hâve provisionally named “Sha’ir Perahu I” — the “Poem 
of the Boat I” (SP I), by analogy with the well-known work mistakenly ascribed to 
Hamzah Fansuri (SP II), with which the aforesaid poem has but little in common. 
In author’s opinion, SP I is one of the most original works in Malay Sufi tradition, 
unique in a way, nearly surpassing the well-known SP II in the profundity of its 
contents and perfection of form. Yet the condition, in which the poem has reached 
our time, is so unsatisfactory as to leave us little hope for a final reconstruction by a 
lonely effort. This is the reason, why the author of the présent paper has taken the 
liberty of proposing this preliminary version of reconstruction to his colleagues’ 
attention, with the hope that their concerted efforts will help to reconstruct and 
preserve this most interesting piece of Malay literature. 

The author is indebted to his colleague from the Netherlands, Dr. P. Voorhoeve 
of Barchem, who in 1969 supplied the author with materials concerning the poem, 
and later, when the work with the “hopeless” MS C proved to be really hopeless, 
was obliging enough to send the author his unpublished synoptic text of MSS A 
and B, and who during many years, despite his lack of spare time, has invariably 
found a chance to help the author with advice and criticism. It is to him that the 
author dedicates his paper in the hope that, if not the quality then at least the 
volume of the exertion spent on it, may somehow be comparable to the depth of his 
gratitude. 


INTRODUCTION 

Sufi poems of a boat (ship), so widely spread in the Malay world, présent a great 
interest to the students of various aspects of Malay culture. 1 The student of 


(1) The earliest use of Sufi boat and nautical symbolism in Malay literature is met with in Hamzah 
Fansuri’s works (end of XVIth-beginning of XVIIth cc.), see J. Doorenbos, De Geschriften van Hamzah 
Pansoeri , Leiden, 1933, pp. 43-44, 49, 51-58. The MSS of SP I and SP II are described in: 
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comparative’ religion will find in them a reflection of nearly ail stages of 
development of Sufi thought in this région, since the boat symbolism has been 
resorted to by the followers of a number of Maly Sufi schools at ail times. The 
student of literature will see in them an original manifestation of Malay artistic 
genius, as represented in expressive descriptions of the sea, in resourceful 
comparisons, in the poems’ euphony and harmonious composition. And, at last, an 
investigation of these poems will supply the specialist in cultural anthropology with 
interesting information helpful for the solution of the problem of acculturation of 
borrowed religious teaching (e.g. Sufism) in a Malay milieu . 2 

As shown by a number of scholars (A. S. Steinman, F. G. Froklage and others), 
whose ideas hâve been recently summed up and developed by a Soviet scholar 
E. V. Revunenkova, the cultures of many non-islamized peoples of Indonesia (e.c. 
the Bataks and the Dayaks) were characterized by a complex ship symbolism, 
which included concepts of médiation between the sensory and the supersensory, of 
life, death and their circuit, where death is “at the same time the end of one life and 
the beginning of the other”, of the dynamic unity of the Universe and the 
interrelation of its parts, and finally, of “man’s involvement with the life governing 
cosmic powers ”. 3 An analogus complex of ideas in, of course, their Moslem form is 
found in Sufi poems of the boat. In both cases these ideas are expressed through 
elaborate symbolism of ail parts of the vessel. 

No less interesting for an anthropolgist and extremely elaborate is the number 
symbolism of the poem in question. As will be seen below, it is exactly this 
symbolism that serves as the basis for its compositional structure and is so perfect 
that it makes it possible to convey secondarily — alongside with its verbal 
content — the fundamentals of the teaching expounded. Common principles 
underlying this sort of number symbolism hâve been exposed by Y. M. Lotman, 
who has demonstrated that in cultures built as hierarchical paradigmatic Systems, 
“every level has an external plan for which it serves as the content, and an internai 
plan in relation to which it serves as the expression. Now, ail levels taken as a whole 
are, flrst, mutually synonimic and, second, differentiated through various degrees of 
concentration of a certain meaning which is discerned with varying degree of clarity 
at different levels... The isomorphism of levels entails the fact that the diversity of 


V. I. Braginsky, “Some Remarks on the Structure of the ‘Sja’ir Perahu’ by Hamzah Fansuri”. BKI, 131 
(4), 1975, pp. 408-410. To the four already described MSS of SP II should also be added the fifth one: 
Cod. Or 12156 (formerly Oph. 34; see P. van Ronkel. Supplement-catalogus der Maleische en 
Minankabausche Handschriflen in de Leidsche Universiteits-Bibliotheek. Leiden, 1921, p. 101). SP II 
occupies pp. 34-40 thereof. A brief introduction of 4 stanzas and another 5 stanzas opening with the 
words “Menuntut ’ilmu...”, which are also found in Cod. Or. 1917, are followed by 24 stanzas which, 
with insignifiant omissions and variae lectiones, correspond to stanzas 1-26 of Cod. Or. 3374 (from 
“Inilah karangan suatu madah” to “JanuatuM-na'im negerinya”). The text is closed by 5 stanzas on the 
death pains and the temptation of the devil (somewhat resembling stanzas 27-29 of Cod. Or. 8754). The 
last stanza of Cod. Or. 12156 reads: “Tatkala perahu hanyut ke tebing/pada anak isterimu jangan 
berpegang / pada maqamu’l-hamud terlalu damping/supaya selamatlah engkau pada laut yang hening”. 
The MS was copied in Solok, 13 th of August 1855, by one Siragan. 

(2) The literary critical and cultural aspects of SPII were studied in: V.I. Braginsky. Some 
Remarks ... 

(3) E.V. Revunenkova, “Korabl’ myortvykh u batakov Sumatry” (The ship of the dead among the 
Bataks of Sumatra) in Sbornik muzeya antropologii i’ etnografii , XXX, Kul’tura narodov Aostralii i 
Okeanii” (Almanach of the Musium of Anthropology and Ethnography. XXX. The Culture of the 
Peoples of Australia and Oceania). Leningrad, 1974, pp. 170-178. 
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qualities takes the form of various numeric grades of one and the same quality... It 
is due to this paradigmatic structure of culture that the number as an element of 
culture turns into its universal Symbol”. 4 

It is absolutely clear that ail above mentioned poblems connected with Malay 
‘‘poems of the boat”, may be solved only if scholars avail themselves of the texts of 
these poems. The présent paper is devoted to the reconstruction of one of them, 
maybe the most important one. At présent three MSS of SPI are known: 

A. MSS SOAS 41394, which belongs to W. Marsden’s collection 5 and which, 
probably, was acquired by him in Benkulen between 1771 and 1779.® 

B. MS India Office MS Malay A2, of unknown origin, dating back to, probably, 
the same period as A and already in the possession of India Office since 1848. 7 

C. A text edited by A. L. van Hasselt in 1 881 ; 8 the MS of the text first belonged 
to Schow Santwort, to whom it had been presented by Dr. H. M. D. van Rimsdijk 
circa 1877.® A and B were inscribed on tree bark, their size is 20x18 and 
14x10 cm, 14 and 9 lines in a page, respectively. The script of A and B is the 
“Redjang nach Marsden, 1811”, and the script of C is the ‘‘Redjang” according to 
L. Westenenk’s synoptic table of South Sumatran scripts. 10 

Ail the three MSS reproduce the original of the poem with utter imperfection 
and abound in mistakes (especially in words and expressions of Arabie origin) which 
sometimes make the text practically senseless. Particularly annoying is the fact 
that the correct order of lines is broken in ail the three MSS. The MS C which 
contains about one third of the poem, despite its terrifying colophon, is so spoiled 
that it does not allow to carry out even a general idea of SP I. The nature of 
mistakes and the rough violation of the order of lines testify to a practically 
complété lack of understanding of the text on the part of the copyists and to a 
purely mechanical copying of the text in which case correction of mistakes in the 
original by them seems unlikely. Nonetheless, an analysis of these mistakes 
provides some material for a reconstruction of the history of the text. 

1) Judging by the mistakes, SP I existed in two graphie traditions. The first of 
them was the tradition of Arabie script, which is inferred from the confusion of the 
letters ‘r’ and ‘w’ (lawang for larang), *r’ and ‘d’ fparuka for paduka, hibadat for 
hibaral) and from the particularly frequent confusion of ‘q’ and ‘p’ differing in only 
one diacritical dot ( hipmat for hiqmat; rajap for rizq; layip for la’iq). The second was 
the tradition of the Rencong grapic, which is seen from confusion of fi ‘ta’ and/#’ 
‘ra’ (tujuh for ruju'; jipurana for jemputan), fi ‘ta’ and fi' ‘ja’ (rajang for 
rata=arta), /V‘la’ and /Y* ‘sa’ (mangasih for mangalih). 


(4) Y. Lotman, Stat’i po tipologii kultury (Articles on Cultural Typology), Tartu, 1970, pp. 59, 61. 

(5) See M.C. Ricklefs & P. Voorhoeve, Indonesian Manuscripts in Gréai Britain, London, 1977, 
p. 165. 

(6) Ibid., p. xxvi. 

(7) Ibid., p. 123. 

(8) A. L. van Hasselt, De Talen en Letierkunde van Midden Sumatra. Leiden, 1881, pp. 11-14. It 
should be added that a very short fragment of SP 1 was found by Dr. P. Voorhoeve among rencong MSS 
kept in Coburg. For its text and description see: T. Pigeaud & P. Voorhoeve, Handschriften aus 
Indonésien. Stuttgart, 1985, p. 52. 

(9) India Office Library. MSS Eur C.214 (P. Voorhoeve’s foreword to the synoptic text of SP I, 

P- 

(10) See P. Voorhoeve, Südsumairanische Handschriften, Wiesbaden, 1971, tafel I. 
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2) As will be shown below, there existed in the Arabographic tradition at least 
two versions of SP I: an original (O) and an original with an interpolation (I). 

3) The history of SP I in the Rencong tradition may be reconstructed with a 
little greater completeness, basing on the following observations: 

a) A contains words of SP I absent in B, and B has words absent in A; 

b) C has words of SP I absent in both A and B ; 

c) the mistakes in line-order in A and B are identical, whereas those in C are on 
the whole different frora A and B ; 

d) in C there are groups of Unes (usually groups of 4 to 6 lines) with violations in 
line-order identical with those in A and B, and groups of lines where the order of 
lines is, unlike A and B, correct; there are also cases of spécifie déviations in C; 

e) A, B and C hâve a number of identical mistakes, for instance: AB janat 
janatul (B janatun ) nahin, C janat jalatu nahin, where the first janat is unnecessary 
and nahin stands for nahim ; ABC satar dan diram instead of diram bi-salar ; ABC 
interchanges huwa and huna ; ABC jaban instead of jabar, AB hatinya basar, C ‘ati 
yang basar for hattnya besar; AB waris C wasir for warib; ABC rajang instead of 
rata=artc i; 

f) A and B hâve many common mistakes (see the Commentary, passim); 

g) C, alongstide with spécifie mistakes, contains a number of readings more 
acceptable than A and B, for instance: C sahi — AB sijak (should be syaykh ); C 
galamnya — AB gahalamnya; C nur — AB janur, C kadahannya— AB kainduhannya 
(should be keadaannya ); C lawut — AB lahuta and lahan (should be tout); C barambus 
angin — AB barambus', C mahu — AB muwah (should be mahw ); C tahukan jalan — AB 
disana jalan (should be tahu akan jalan) a.o. 

These data afford the following conclusions. Neither of the three MSS is a direct 
copy of one of other two (see a), b), e)). A and B most probably dérivé from the same 
subarchetype p (see c), f)), copying which A ommitted certain words whereas B 
ommitted other ones. (3 was written in Rencong, which may be surmised from such 
mistakes in A and B, as: A kainduhannya — B kahimahannya ( aJC ‘nda - — 
‘ma’); A warana — B sarana (// or Jfi ‘sa’ — // ‘wa’), A daripada — B daripamba 
( /f ‘dfT— ^ ‘mba’); A dalang — B batang (A Dr ‘da ’ — ^ ‘ba’); A ‘ajal — B 
haral (//' ja’ — /v ‘ra’) a.o. C is derived from another subarchetype y (see d), g)), 
written, evidently, also in Rencong and not in Arabie alfabet, which follows from 
such mistakes as yangulana for mangulana ( Vv^‘ya’ — v^'ma’) or suwa for buwah 
(/ l ‘sa’ — / ‘ba’). p and y, possibly, functioned in different linguistic milieu as may be 
inferred from the reflexes of Korinci in A and B (e.c.: A l anyuit=hanyut, B 
musuih—musuh, gunuing=gunung etc. with the diacritics for both ‘u’ and *i’) and 
of the Rejang language in C (for example, asa—asal, the Rejang asea), pointed out 
by Dr. Voorhoeve. 11 As already mentioned certain différences are traceable between 
the variants of script in A and B on one hand, and C on the other. 

Ail the three recensions, through their subarchetypes, go down to one archétype 
a (see e), the line order in which had already been spoiled, although, evidently, to a 
lesser degree than in A and B, let alone C. The confusion of lines in one or in two 
neighboring stanzas (see e.g. the Reconstruction, 24-25) may be explained through 
the writing of a poem in two parallel columns in the original, which is normal in 


(11) India Office Library. MSS Eur. 0.214, pp. 10 (a footnote by Voorhoeve), 2 (foreword by 
Voorhoeve). 
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Arabographic tradition. As for more complex and more numerous cases of confusion 
of lines, we hâve been unable to explain them. The original of C might hâve been a 
gelumpai made from bamboo strips of 4 to 6 lines of SP I each, the order of lines in 
it being close to A and B. Later the string of the gelumpai broke and the order of 
the strips was confused. This hypothesis too explains the déviation of the line order 
in C only partially. a was written in Rencong, to which witness is borne by such 
mistakes as: A janalul, B janatun, C jalatu ( //' ‘na’ — /V ‘la’); ABC jaban instead 
of jabar (/ /l ban’ — ‘bar’) AB hatinya, C ‘ali yang ( /iv ‘nya’ — <\/v/ ‘yang’), and 
especially ABC rajung for rata (^'‘jung’ — P ‘ta’). 

The reconstructed history of SP I is shown in the chart below (the interrupted 
line indicates that the number of intermediate générations of SP I is uncertain). 



The basis of the teaching expounded in the SP I is the conception of the “seven 
stages of Being” ( Martabat lujuh), flrst exposed in the work of a Gujerat Sufi 
Muhammad ibn Fazlullah al-Burhanpuri, “The Gift Addressed to the Spirit of the 
Prophet”, dated 1599. 12 SP I contains quotation from the poem of a Malay Sufi 
Syamsu’l-Din of Pasai, who developed the same doctrine. His créative activity 
began in 1601 13 and continued for the first third of XVII century. Evidently, this 
time should be considered as the terminus post quem of SP I. The copy A got into 
W. Marsden’s possession between 1771 and 1779. It is possible, therefore, that the 
Rencong archétype a of SP I, remote from A by at least two générations, dates back 
to at least the middle of XVIII c. This is the terminus ante quem of SP I. 

Yet, an analysis of the stylistics of the poem and the fact of its existence in 
Arabie graphie afford to establish the time and place of its création with a greater 
précision. It is worth mentioning that SP I has a number of features more or less 
akin to the works of Hamzah Fansuri, whose activity pertains to the end of XVI — 
beginning of XVII century, and who lived in Aceh, and to the writings of the poets 
of his “circle” (Hasan Fansuri, Abdu’l-Jamal and, possibly, Shamsu’l-Din of 
Pasai 14 ). 


(12) A. H. Johns, The Gift Addressed to the Spirit of the Prophet. Canberra, 1965, p. 8. 

(13) A. H. Johns, “Islam in South-East Asia. Reflections and new Directions’’, Indonesia, 1975 
N" 19, p. 41. 

(14) Conceming Hamzah Fansuri’s “circle” and the poets belonging to it, see V. I. Braginsky, 
Evolulsiya malayskogo klassicheskogo slikha (The Evolution of Malay Classical Verse). Moscow, 1975, 
pp. 127-133. 
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(1) The rhyming of the poem is typically that of Hamzah’s ‘circle’ the 
characteristic of which is the domination of “interrupted” rhyme (suluh — guruh — 
musuh — tubuh). In the 63 eompletely reconstructed stanzas AR1 type of rhyme, i.e. 
the “interrupted” rhyme in ail four lines of a stanza, is met with in 26 % of ail 
cases, ARf, i.e. the “interrupted” rhyme in only three lines, is found in 37 % of the 
total, R type, i.e. “uninterrupted” rhyme (for example, kota — mata — kata — serta) 
is corne across in only 23 % of the total. In poems of Hamzah and of the poets of his 
“circle” the ARf type makes respectively 66 % and 44 to 20 %, the ARf — 13 % 
and 41 to 22 %, R — 9 % and 13 to 28 % 15 . The data concerning the rhyme in the 
“Poem of the Macassar War” (“Sya’ir Perang Mengkasar”) dated 1670 and, 
doubtless, also associated with the Sufi poetry of Aceh, is quoted below as a matter 
of comparison: AR1 — 3 %, ARf — 15 %, R — 55 %. We hâve studied another 
14 sya‘irs written after 1670 and practically ail of them showed a drastic 
prédominance of the R rhyme over AR1 and ARf 16 ). Thus the replacement of the 
“interrupted” rhyme by the “uninterrupted” one in Malay poetry may be dated at 
the second half of XVII c. The set of rhyme nuclei (i.e. the combinations of the final 
consonant with a vowel in rhyming words) used in SP I is also spécifie for Hamzah 
and his circle. 17 

(2) Characteristic of SP I is also the tendency towards a unified composition of 
stanzas often found in the works of Hamzah’s “circle”, particularly in Hasan 
Fansuri’s poem more than once quoted in SP I. 18 

(3) SP I scores 29 quotations, paraphrases and obvious réminiscences of 
Hamzah’s poems: 9 from Hasan’s poem of the wahdat stage, 4 from Abdu’l-Jamal’s 
poems and 3 from Shamsu’l-Din’s poem of the seven stages of Reing titled “The 
Book of Motion” (. Kilabu’l-Harakal , further referred to as KH) 19 (see the 
Commentary, passim). It is particularly important that one of quotations from 
Hamzah is taken from his poem of the vessel (markab) 20 and the other from a 
“maritime” sya'ir 21 . In ail evidence just these works as well as the “Poem of the 
Pure Bird” (“ Sya‘ir Burung Pingai ”) 22 often quoted from in SP I, in which the 
parts of bird’s body are correlated with certain Sufi concepts, inspired the author of 
SP I in the composition of his sha’ir. 

These data make it possible to suppose that the original of SP I was composed 
in Aceh in the first half of the seventeenth century (before 1670), most probably by 
one of the Sufi poets of Hamzah’s circle. 

It is much more difficult to establish the authorship of the poem. Since it 
contains an exposition of the doctrine of “the seven stages”, Hamzah could not be 
its author. 23 Yet is was the accepted practice with Hamzah and the poets of his 


(15) Concerning the principles of singling out the rhyme-types see ibid ., p. 112. 

(16) Ibid., pp. 163-164. 

(17) On rhyme nuclei see: Ibid., pp. 167-173. 

(18) Doorenbos, Op. cit., pp. 70-72. 

(19) Abdu 1-Jamal’s poems were published in: Doorenbos, Op. cit., pp. 72-89; Kitabu’l-Harakai is 
found in the Jarkarta MS Mal. KBG 83 (a copy of this MS became available to us thanks to Dr. 
P. Voorhoeve’s courtesy) and in C.A.O. van Nieuwenhuijze, Éamsu’l-Din van Posai, Leiden, 1945, 
pp. 313-316. 

(20) Doorenbos. Op. cit., pp. 43-44. 

(21) Ibid., pp. 51-57. 

(22) Ibid., pp. 33-39. 

(23) A. Johns, ”Malay Sufism”, JMBRAS, vol. XXX, pt. 2, 1957, pp. 31-32. 
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“circle” to quote from their own works 24 , therefore we are left to guess if its author 
was Shamsu’l-Din of Pasai, quoted in the poem, who often quoted passages from 
Hamzah’s poems 25 , commented them (in particular, “The Poem of the Unique 
Fish” — “Sya‘ir Ikan Tunggal " — belonging to “maritime” sha’irs and containing an 
identification of “parts" of the fish, and its attributes with Sufi ternis 26 ) and who 
assimilated human body to a ship 27 . Besides, prévalent in his KH was the 
“interrupted” rhyme, whereas the composition of this poem, like that of SP I, was 
based on certain numerical proportions (see below). As another candidate to the 
authorship of SP I Hamzah’s disciple Hasan Fansuri may be named, who not only 
knew well his teacher’s writings, but was also well acquainted with the doctrine of 
“the seven stages”, which is clearly seen from his interprétation of the term wahdal 
which was not to be found in Hamzah’s System. 28 Both above mentioned 
peculiarities of the style of SP I are characteristic of his verses from Cod. Or. 2016, 
but our knowledge of Hamzah’s and Shamsu’l-Din’s disciples is too insufficient to 
state more definitely on the authorship of SP I. 

In any event the author of the poem was not only an erudite Sufi, but also an 
expert poet, who basing himself an Hamzah’s traditions and never going beyond 
the limits of describing a ship, managed to provide a complété and systematic 
exposition of the “seven stages” doctrine. The numerous quotations which 
sometimes make the poem resemble a “collage” do not at ail belittle his talents and 
merits as the creator of probably the most original Sufi poem in Malay. Surprisingly 
resourceful and “visual” are his assimilations of parts of a ship to Sufi terminology, 
studying which we directly behold the birth of the new “nautical” terminology of 
the Sufi path. Unlike the rather formai assimilations found in the well known 
“Poem of the Boat” edited by Doorenbos they are always meaningfull and are 
based on a direct iconic similitude of the terms of comparison (for example, the 
identification of the deck-supports with the letters lam-alif, of the pegs with the 
stars, of the dippers with the Sun and the Moon), or on a similitude of actions (an 
anchor submerging in water, is cleansed, therefore the anchor of the boat is called 
“the path of purification”; the boat cannot move without a sail, therefore its sail is 
called “it will not move”, etc.), or else they are based on the identification through 
an intermediate “mythologeme” of a sort (the Holy Spirit appears as a sparkle 
when the angels struck an iron chain against a rock, therefore the anchor-chain of 
the boat is assimilated to it). Through corrélation with old symbolism (the dipers — 
the Son and the Moon), the new “nautical” symbolism absorbs ail the plénitude of 
the semantic relations of the former. This allows to develop the conceptual content 
of the poem by means of trains of associations that reach both terms of an 
identification, from which appears the poem’s extremely complicated and intensive 
symbolic texture. A typical example of this bilinear development of a theme is 
found in stanzas 14-19, related to the eschatological concept of “the Pool of the 


(24) See, for exemple, J. Doorenhos. Op. cil., pp. 40-41 and 44-45, or: Ibid., pp. 34-35, 49 (“Kata ini 
bukannya nyanyi/Sekadar menggelegakkan sengguk hati” and “Kata ini miihal dan panlun / Bukannya 
nyanyi sindirkan badan”). 

(25) See, for instance, C.A.O. van Nieuwenhuijze, Op. cil., pp. 295-296, 322, 326, 386. 

(26) R. Roolvink, “Two New ’Old’ Malay Manuscripts”, in: J. Bastin & R. Roolvink (eds.), 
Malayan and Indonesian Studies. Essays presented to Sir Richard Winstedt. Oxford, 1964, pp. 243-255. 

(27) C.A.O. van Nieuwenhuijze. Op. cil., p. 320. 

(28) On Hasan Fansuri see V. J. Braginsky, Evolutsiya ..., p. 128-132. 



270 


V. I. BRAGINSKY 


Prophet” (see stanza 18 note 5). No lesser mastership on the part of the author was 
revealed in the compositional structure of the poem. But before undertaking a 
description of the latter it is necessary to describe the methods of the reconstruction 
of the poem. 

Since we hâve not been able to find out the nature of corruption of the text, and 
especially the character of confusion of lines from different stanzas, our 
reconstruction is purely empirical. It has been carried out in two stages. First of ail 
we tried to reconstruct separate sts. of the poem. Practically, we had to: (1) make 
up sts. from lines misplaced in the text, in accordance with their rhyme and 
meaning, or reconstruct sts. through conjectures; (2) identify Arabie words and 
phrases; (3) render the text into standard Malay (only the introduction, final pantun 
and colophon, originally composed in South Sumatran Malay, were left untouched 
as in P. Voorhoeve synoptic text). For this purpose works by Hamzah Fansuri, 
Hasan Fansuri, Abdu’l-Jamal, Shamsu’l-Din, anonymous tracts and Tuhfa , 
published by A. Johns were used. Every case of their use was reffered to in the 
commentary. Only three points deserve a spécial discussion here. 

1. By analogy with the poem by Hasan Fansuri, the lines which begin with 
“Muhitnya lengkap pada...” (“It thoroughly encompasses ...”) are in every case 
placed to occupy position ‘c’ in a stanza. 

2. The lines which begin with “ ialah ...” — “he, she, it, they is (are)” (qualifying 
the subject in the preceeding line) are never placed so as to occupy position ‘a’, but 
generally position ‘b’ and ‘d’. 

3. Itis highly probable that the formula “ Dari dahulu datang sekarang” (“Of old 
and to this day”), which frequently does not rhyme with other lines in a stanza, is 
used in A, B, and C as a substitute for lost, obscure or misplaced lines, and for that 
reason may be omitted in reconstruction. 

At this stage the order of sts. in SP I was of a lesser significance to us. We hâve 
basically preserved the sequence of sts originally found in A and B. This sequence of 
sts, will be hereafter referred to as the initial sequence. 

Ail conjectures and transferences of misplaced lines made at the first stage of the 
reconstruction are referred to and discussed in the commentary. The initial 
sequence of stanzas after the completion of this stage was as follows (the numbers 
refer to the indexation of stanzas in the Reconstruction): 1-11, 16, 17, 20, 14, 15, 19, 
12, 21, 18, 22-26, 27*, 13, 28-31, 33, 32, 34, 35, 37, 36, 38, 42, 39*, 40, 41, 43, 47, 45, 
44, 48, 49, 51, 50, 64-67, 69-72, 68, 52*, 53-56, 57*, 58-62, 46, 63, 73-78, 82-90, 79, 
80, 91-94, 81, 95-98. 

Note: the asterisk after a number means that the corresponding stanza had been 
transferred at the first stage of reconstruction. 27* which followed 33, was placed 
after 26 since the line “ Muhitnya lengkap pada sekalian pemandang" (“It 
thoroughly encompasses ail seeing”) in it occurs in the section on Wahdal in Hasan 
Fansuri’s poem; 52* which followed 42 and 57* which followed 41 were placed 
before 53 and after 56 respectively since they in ail probability refer to the section 
on Muhammad. After the transfer of 52*, two stanzas (39* which followed 68 and 
52*) containing an assimilation of parts of the boat with Sufi concepts turned out to 
occupy neighbouring positions, whereas no one stanza with identifications remained 
among stanzas on “the world of bodies” (42, 40-41); for that reason 39* was placed 
before 40, with which it is in full accord as concerns the contents, that is to say that 
39* and 52* exchanged their positions. 
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The second stage was completely devoted to reconstruction of the sequence of 
sts. in SP I, i.e. the reconstruction of its composition. It is easily observable, that 
the text of SP I is divisible into a number of sections, which contain sts. of two 
different types. The sts. of type 1 (hereafter the section — introducing sts. — “I-sts”) 
contain in lines ‘a’ identification of particular parts of perahu (incidentally objects 
or persons associated with it) with certain Sufi concepts. The sts. of type 2 
(hereafter referred to as commenting sts. — “C-sts.”), in some way or other, treat of 
the matters, which are related to and prompted by these identifications. Every 
section (the first and the last ones excluded) contains one “I-st” and one or more 
“C-sts.”. 

As concerns the reconstruction of sequence of sections and sts., we began with 
reconstructing that part of SP I which gives the exposition of the Marlabat tujuh 
System, for at least the sequence of sections was clear in it. 

Considering that: (1) in the KH by Shamsu’l-Din two sts. are devoted to each 
grade of the first triad, three sts. (2+1) to each grade of the second triad and a 
much greater number of sts. is devoted to the last grade (‘ âlamu’l-insânu’l-kamïl , 
“the Wolrd of the Perfect Man”) than to any other grade; (2) in the initial sequence 
of sts., the sections on Ahadiyya, Wahda and Wahîdiyya consist of three sts. each, 
and the section on ‘ âlamu’ l-arivâh (“the Wolrd of Spirits”) of four sts. (3+1); we 
infered that in SP I the sections on the second triad of grades (to be more exact, on 
the three initial grades of tetrade) should consist of four sts. each, and made the 
necessary changes in the initial sequence (see the Reconstruction, stanzas 31-42). 
Further, we observed that the parts of the boat follow in a definitive order in SP I 
(Ahadiyya — the bows, Wahda — the middel part of the boat, Wahîdiyya — the stern). 

Then we turned to the initial part of the text and, now aware that the sections 
may consist of equal number of sts. and that the sequence of parts of the boat and 
the related objects/persons is not arbitrary, we tried to reconstruct the composition 
of this part. We noticed that st. 12 (the first st. which contains identification with 
part of the boat only in the first line, i.e. the first standard “I-st.”) opens the part 
made up of eleven sts., six of which are “I-sts.” Three sections in this part include 
two sts. (sts. 14-15, 16-17, 18-19). We surmised that this whole part consists of six 
sections by two sts. each, and reconstructed it, making the necessary changes in the 
initial sequence and adding st. 13, which, in our opinion, as well as st. 9 and st. 11, 
treats of sharî'at. The reconstruction of sequence of sections was based on the 
following: 

(1) the first two sections (sts. 10-13) treat of sharî'at; 

(2) the sections on the pegs (sts. 14-15), the deepers and the baler-well (sts. 18- 
19) form a compact group, since ail of them are related to the concept of “the pool 
of the Prophet”; besides, the section on the pegs should be logically placed after the 
sections on the ribs and the deck-supports, for ail of them refer to the inner 
construction of the boat’s hull; 

(3) the sections on the baler-well and the sheet-cable (sts. 20-21) should be 
placed together, since both treat of manifestations of Being, whereas the section on 
the first should précédé the section on the latter, since in this latter the Being 
manifesting the unity ( Ahadiyyat ) is mentioned; the following section treats of this 
very matter (compare a similar préparation of the subject to corne — the sharî'at — in 
st. 9). 
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After the reconstruction of the part made up of six sections by two sts., between the 
beginning of SP I (st. 4) and st. 10 there remain an introductory section of SP I of 
six sts., which does not contain standard “I-sts.”; the identification in st. 7 refers to 
the whole of the boat and not to any of its part; st. 8 includes several 
identifications, unlike standard I-st., which include only one. 

In the rest of the text the following initial sequence of sections and sts. is 
observed: 

Section I of this remaining part — 5 sts. (43, 48, 47, 44-45) 

Section II of this remaining part — 3 sts. (49, 51, 50) 

Section III of this remaining part — 3 sts. (64-66) 

Section IV of this remaining part — 2 sts. (67-69) 

Section V of this remaining part — 4 sts. (70-72, 68) 

Section VI of this remaining part — 6 sts. (52-54, 56, 55, 57) 

Section VII of this remaining part — 7 sts. (58-62, 46, 63) 

Section VIII of this remaining part — 3 sts. (73-75) 

Section IX of this remaining part — 3 sts. (76-78) 

Section X of this remaining part — 3 sts. (82-84) 

Section XI of this remaining part — 6 sts. (85-90) 

Section XII of this remaining part — 2 sts. (79, 80) 

Section XIII of this remaining part — 7 sts. (91-94, 81, 95, 96) 

In this part sections of three sts. are the most frequent ones, there are also two 
sections of six sts. (3x2). The number of sts. in ail other sections is divisible by 3 
too (5+2+4+74-2+7=27). It is sufficient to change the placing of three sts. 
(st. 46 should be transferred from section VII to section I ; st. 68 from section V to 
section IV; st. 81 from section XIII to section XII) on the tendency towards a 
unified structure of sections, characteriastic of the preceeding part of SP I to be 
revealed in this part as well, for such rearrangment yields sections of three or six 
sts. in this part. 

The sequence of sections in this remaining part was established in the following 
way: 

(1) the section on the seventh grade (‘âlamu’l-insànu’l-kamil, “the world of the 
Perfect Man”) (sts. 43-48) should naturally follow the section on the sixth grade — 
the World of bodies (‘âlamu’ l-ajsâm); 

(2) Sts. 43-48, as in initial sequence, are followed by the section in which again 
malim angin (sailing master) is mentioned (49-51); this is the only case of an 
object/person related to the boat being mentioned twice; 

(3) this section should be followed by the section on Muhammad, the prototype 
of insanu’l-kamil (52-57); 

(4) since in the section on Muhammad the mast of the boat is mentioned, we left 
after it the section beginning with the st. in which the sail ( layar ) is corne across 
(58-63); 

(5) the concluding part of SP I contains sections in which objects relative to the 
anchoring and landing are introduced; they are arranged in the following order: the 
anchor chain ( dandan ) (73-75), the anchor (sauh) (76-78), anchorage ( pangkalan ) 
(79-81), the sloops (sampan) (81-84), the oars ( dayung ) (85-90) (evidently the 
landing is carried out with the help of a sloop, hence the sloops and the oars); 

(6) there remain three sections in which objects/persons associated with the 
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commercial function of the ship, namely the ship-master (64-66), the load (67-69), 
the letter of crédit (70-72) occur; we placed them between the section beginning 
with layar (the sail) (sts. 58-63) and the section beginning with dandan (the anchor 
chain) (sts. 73-75) and preserved their placing as in initial sequence; 

(7) fînally, SP I is concluded by the section on those in forgetfulness ( orang 
lupa) (st. 91-96), which section as well as the introductory one on the origin of the 
boat (sts. 4-9) consists of six sts., neither of which is a standard “I-st” (insignificant 
changes in the order of the stanzas are discussed in the commentary). 

Now, if we write down the number of st. in each section and arrange the sections 
in their reconstructed sequence, the composition of SP I will hâve the following 
schematic représentation: 6+2+2+2+2+2+2+3+3+3+4+4+4+6+6+[3]+ 
64-3+3+3+3+3+3-1-3+6+6=* 

6/6(2) + 3(3) + 3(4) + 6 // +2(6)+ [3] +3(3) +4(3) +6/6 
tanazzul (the descent) laraqqi (the ascent). 

Notes: (1) the numerals in brackets refer to the number of sts. in sections, while 
the numerals outside brackets refer to the number of sections with equal quantity 
of sts. in them; (2) in the “I-st.” of the section in square brackets as well as in the 
“I-st.” of the preceeding section identification with the sailing master (malim 
angin) is found. This is the only case of the repeated mention of object/person 
associated with the boat. That is why we believe this section to be an interpolation 
(on that matter see below). 

The schematic représentation of SP I composition at which we hâve arrived 
présents a manyfold interest. 

(1) If we remove the “frame” of the poem (i.e. the first and the last sections of 
six sts. each, which do not contain standard “I-sts”), omit the interpolation and 
divide the rest of SP I into two with the boundary (//) between the parts after the 
last section devoted to the exposition of the seven grades System (after st. 48), then 
both parts will be compositionally symmetrical: 

a) both contain 39 sts. each; 

b) the sets of sections, which contain equal number of sts., are arranged 
symmetrically: 6(2) +3(3) +3(4) and 2(6) +3(3) +4(3); or: 12+9+12 and 12+9+12; 

c) both parts are symmetrically concluded by sections of six sts. 

The first part of SP I is mainly devoted to exposition of the path of descent 
(tanazzul), the second part to exposition of the path of ascent ( taraqqi ); it is not 
suprising therefore that the parts are equal in number of sts. and that the numerals, 
which occupies the bracketed position in schematic représentation of the first part, 
occupies, reversely, the position outside brackets, in the schematic représentation of 
the second part, i.e. 6(2) +3(3) +3(4) in the first part versus 2(6) +3(3) +4(3) in the 
second part. 

(2) The compositional structure of the poem is based on numbers 2, 3, 4, 6 and, 
as will be shown below, on number 7 29 . Ail of them possess so wide a range of 


(29) Numbers 3, 4, 7 play a very important part in Sufi symbolism. For example, Attar writes in 
Bulbul-name : “Four was created from seven, and three was created from four, / our foundation was laid 
from four and three. / We are ail children of seven, three and four, / nurished by the Creator”. See 
Y. E. Bertels. Sufism i sufiyskaya literatura (Sufism and Sufi literature). Moscow, 1965, p. 365. 
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implications 30 , that without a spécial study of their functioning in mystical Systems 
of Sumatran Sufis of XVI-XVII cc. it is not worthwhile to establish their exact 
connotations in SP I. We will confine ourselves to the following remarks alone: 

a) number 2, 3, 4 and 7 make the basis of the teaching of the seven stages of 
Being, which break in two groups; a triad and a tetrade in which stages 1, 2 and 3 
are parallel to stages 4, 5 and 6, whereas stage 7 — “the world of the perfect man”— 
is the connecting element. 31 It is not by chance therefore that to each stage of the 
triad three stanzas are devoted, while to each of the first three stages of the tetrade 
four stanzas are devoted; 

b) the increase of the number of stanzas in sections at least in the first half of 
SP I (2-»3~»4) is, most probably, related to the idea of the plurality increasing as 
the Being decends the grades; 

c) more complicated is the problem of the functioning of number 6 in SP I. It 
should hardly be related to the six-term System which preceded the seven-term 
System, since information pointing at its being knwon in Malay world is, as it seems, 
lacking. It is rather fitting to explain its appearence in the text as symbolising the 
“six directions” and the idea of motion on the microcosmic level that is 
characteristic, for instance, of the “Epistles” of the Brethren of Purity. 32 Ail the 
more so that the central symbol of SP I is a means of locomotion, a boat, whereas 
Shamsu’l-Din’s KH which is very close to SP I and in which number 6 also plays an 
important part, is just named “The Book of Motion”. Besides, the frequent use of 
this number in SP I may be associated with the fact that in the process of the 
“return” the boat may attain only the second grade ( Wahdat ), which is the sixth 
one from the last grade — “the world of the perfect man”. 

A regular connexion of number 6 with number 2 is also traceable in SP I: the 
two framing parts of the poem consist of six stanzas each; its first part is made of 
six sections by two stanzas each and its second half consists of two sections by six 
stanzas each; the closing parts of both halves consist of six stanzas. 6x2 make 12, 
which, according to R. Winstedt, is “the perfect number” with Malay Sufis. 33 It 
may be supposed that SP I describes the complété circle of motion (the 
“descending” phase and the “ascending” phase). Thus, in our opinion, number 6 in 
SP I symbolizes a whole complex of concepts: “motion”, “the passage of 
‘descending’ and ‘ascending’ phases forming together the complété cycle of 
motion”, “the attainment to the stage Wahdat ”. Certainly, other interprétations 
are not excluded. 


(30) Number 2 may, for instance, symbolize the beginning of plurality, or two cities: the City of 
Heaven and the City of Soûls (A. R. Bertels, Pyal’ filosofskih Iraklaloo na temu “Afaq wa anfus” (Five 
philosophie treatises on “Afaq wa Anfus”). Moscow, 1970, p. 17), or the intellect, or the double 
segmentation of the body (L. Bakhtiar, Sufi Expression of the Mystic Quest. London, 1976, p. 106), etc. 
Number 3 symbolizes the soûl (L. Bakhtiar. Op. cil., p. 106), the three-fold division into the spirit, the 
soûl and the body (Y. E. Bertels, Op. cil., p. 365) etc. Number 4 is first of ail the symbol of the four 
éléments, but also of the four liquids of the body, four Archangels and of many other concepts, some of 
which are enumerated, for instance, in: R. Winstedt, Malay Magician, London, 1951, p. 75. Equally 
manyfold is the symbolism of number 7, which dénotés, among other things, the seven heavenly spheres. 
Some interesting observations concerning the symbolism of numbers is found in Hikayat Shah Mardan 
and Hikayat Nur Muhammad, see: R. Winstedt, A History of Malay Classical literalure, Singapore, 1961. 

(31) C.A.O. van Nieuwenhuijze. Op. cil., p. 126-130. 

(32) L. Bakhtiar. Op. cit., p. 105. 

(33) R. O. Winstedt, Malay Magician, p. 75. 
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(3) The sections containing exposition of the seven grade System (the section on 
'âlamu’l-insânu’l-kamïl excluded) number 3(3) +3(4) =21 sts., which number is 
divisible by 7 (3x7), i.e. implies the number 7. This may be explained through the 
seven-fold character of the seven-grade System, on which SP I is based. The 
sections on insânu’l-kamïl (the section on 'âlamu’l-insânu’l-kamîl proper+the 
section on Muhammad as the prototype olj insànu’l-kamïl+ïhe section in which the 
disciple is induced to begin the path to insânu’l-kamïl (sts. 58-63)+ the interpola- 
tion) also score 6+2(6)+3=21 sts., i.e. 3x7 sts. This circumstance, probably, 
explains the reason for the interpolation. Evidently, the author of the interpolation 
might hâve considered the balance between the sections on the flrst six grades and 
the sections on insânu’l-kamïl more important than the balance between the two 
halves of SP I; he might hâve been influenced by the fact that the group of sections 
following that of insanu’l-kamil also number 3(3)+4(3)=21 sts. The original 
structure of SP I (from the exposition of the seven — grade System up to the section 
of the oars) was, probably, perceived by him as follows: the flrst six grades — 21 sts. 
(3x7); insânu’l-kamïl — 18 sts. (3x6); the rest — 21 sts. (3x7). It seems likely that 
the author of the interpolation wanted to “level” the number of stanzas in these 
three sections. 

Such is the suprisingly cohérent composition of SP I, based on the mystic 
meaning of numbers 3, 4, 6 and 7, as soon as the correctness of the reconstruction is 
recognized. 

It may seem at the flrst sight that it is absolutely unique in Malay classical 
literature and therefore not very likely. But this is not quite true: it will be more 
correct to say that SP I engenders most fully the compositional principles 
characteristic for the Moslem tradition as a whole as well as for a number of Malay 
writings in particular. 

Various kinds of symmetrical and harmonically ordered composition form the 
basis of the aesthetic theory and literary practice of peoples of Arabo-Moslem 
culture. 34 It is hardly necessary to prove the thesis. Suffice it to quote only one, yet 
rather typical statment of Ibn 'Abd Rabbihi, an Arabian writer (860-939): “I hâve 
titled this book “The Book of the Necklace” because of those pearls of speech that 
are gathered in it, and also because of its strict orderlyness, harmony and the 
beautiful corrélation of its parts, which makes it like unto a necklace. ” 35 It is only 
natural that this sort of approach to the architectonies of a work of literature 
implies a particular importance of the problem of numerical relations between 
verbal massives, which in the Médiéval “paradigmatic”, or “hierarchical”, 
consciousness is easily transformed into the problem of numeric symbolism as the 
compositional basis of a work of art. The latter is particularly characteristic of Sufi 
writings. A poem titled “The Eight Paradises” by Amir Khusraw Dihlavi may be 
referred to as an example; the composition of both the introductory parts and of the 


(34) Concerning various kinds of symmetry, its rôle and its Sufi interprétation in Moslem culture see: 
N. Ardalan & L. Bakhtiar, The Sense of Unity: The Sufi Tradition in Persian Architecture. Chicago, 1971; 
L. Bakhtiar, Op. cil., pp. 98-111. On the principles of orderliness and harmony in Malay aesthetics see 
V. 1. Braginsky. “The Concept of the “Beautiful” (indah) in Malay Classical Literature and its Moslem 
Roots” (A paper submitted to the International Conférence of Malay Studies in Kuala Lumpur in 1979), 

p. 6. 

(35) Quoted after B. Y. Shidfar, Obraznaya sistema arabskoy klassicheskoy lileralury (The system of 
images in Arab Classical Literature) (VI-XII cc). Moscow, 1974, p. 111. 
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poem as a whole is based on the symbolic implication of number 7 and number 8 
being its dérivative (7 -fl)- 36 

If we turn to Malay classical literature we will fmd quite enough writings whose 
composition is founded on the principle of symmetry, on numeric corrélation 
between the parts and on numeric symbolism. One of prosaic works of this kind is 
“The Taie of Muhammad Hanafiyyah” (Hikayat Muhammad Hanafiyyah ), an 
excellent analysis of the rôle of symmetry and of numeric corrélations in its 
composition being performed by L.F. Brakel. 37 As one more example “Hikayat 
Indraputra” may be mentioned, in which chapters 1-3, and 14 (the length of 
chapters 1-3 is very close to that of chapter 14) form the frame, while the 10 
principal chapters telling the story of the hero’s travellings outside his native 
country, are symmetrically divided into two groups of five chapters each. In the 
first five chapters (4-8) the hero fmds allies, whereas in the latter five chapters (9-13) 
the conflict of this or that chapter is solved with the help of those allies (their 
advent is described in terms of picturesque parades). The feeling of symmetry in the 
hikayat is enhanced due to the rather correct rhythm of alternation of love and 
battle scenes. 38 

Even more rigidly the same compositional principle is used in the Préfacé to 
“The Crown of Sultans” ( Taju’l-Salatin , composed in 1604). 38a . The Préfacé 
comprises three parts: relatively symmetrical religious (100 lines of printed text) 
and mundane (83 lines) introductions and the contents of the work, which is 
approximately thrice shorter in its length. The most interesting is the religious 
introduction including 20 prosaic and 5 “long” poetic lines (with internai rhymes 
and final monorhyme) in praise of Allah; 10 prosaic and 5 poetic lines (identical with 
previous ones as to their structure) in praise of Muhammad; 5 prosaic and 10 
“short” poetic lines rhyming in pairs (malhnawi) in praise of each of the 
companions: Abu Bakr, Umar, Usman and ‘Ali. 

At last, a striking example of “beautiful corrélation of parts” we fmd in “The 
Poem of the Macassar War” (Sha’ir Perang Mengkasar) by Ence Amin. Its 
introductory part consists of: a religious introduction of 12 stanzas (4 of them 
devoted to the praise of Allah, 4 to the praise of the Prophet and remaining 4 to the 
praise of his companions); a dedication to the Sultan of 12 stanzas, and the author’s 
apologies of another 4 stanzas. Thus the formula of the introduction is (4+4+4) 
+3x4+4=28. C. Skinner who has investigated the poem, notes that number 28 
symbolizes the lunar cycle and, most probably, plays the part of a talisman of a 
sort, and, besides, he sees in this compositional structure a manifestation of Ence 
Amin's artistic individuality. 89 As for ourself, on the basis of the data on SP I and 
KH, we would rather interpret it as a tribute to the literary fashion in vogue among 


(36) See N. I. Prigarina. “VosenT rayov” Amira Khosrova Dehlevi K voprosu o kompozitsii 
poemy” (“The Eight Paradises” by Amir Khusraw Dihlavi) in Liieralura Indii (Indian literature), 
Moseow, 1979, p. 88-93. 

(37) L. F. Brakel, The Hikayat Muhammad Hanafiyyahl. The Hague, 1975 (Bibliotheca Indonesica, 
12), p. 66-71. 

(38) For a description of the composition of this hikayat , somewhat different from the above, see 
V. I. Braginsky, Sad Zolologo pavlina. Starinnaya Malayskaya proza (The Garden of the Golden Peacock. 
The Old Malay Prose). Moseow, 1975, p. 308-309. 

(38'*) See: P. P. Roorda van Eysinga (ed.), Tadj as-Salalin. De Kroon Aller Koningen. Batavia, 1827. 

(39) C. Skinner, Sjair Perang Mengkasar by Enlje Amin, ’s-Gravenhage, 1963 (VK1, 40), pp. 40-41. 
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A far-reaching similarity between SP I and KH is not hard to notice: 

(1) the content of both poems is basically the same; 

(2) both of them begin and close with sections of equal number of stanzas; 

(3) in both the number of stanzas describing the triad and the tetrade of stages 
is unified (in SP I respectively 3 and 4, in KH 2 and 3), the number of stanzas on 
the triad being by one less than the number of stanzas on the tetrade, which is, 
evidently, related to the idea of the increase of plurality in the process of the 
descent (tanazzul). 

(4) in both poems much more stanzas are devoted to the stage of the Perfect 
man than to any other, and in its description a number of topical sections is 
diseerned. 

(5) in KH, as in SP I, number 6 plays an important part, although here it is 
represented implicitly (compare an analogous représentation of number 7 in SP I). 
The total of stanzas devoted to stages 1-3 is 6; the total of stanzas devoted to stages 
4-7 is 12 (6x2). The last circumstance is in agreement with the title of the poem, 
“The Book of Motion”. 

We will not dwell specially on the mystical meaning of number 5 in KH, which 
symbolizes in particular the circle (the first “circular” number 42 ), and is therefore 
equally applicable both to the self-manifesting Being and to the Perfect man. We 
will only note, that, although KH, as SP I too, demonstrates, as it were, the idea of 
motion by its very composition based on the growth of numbers (2-3-5), the 
attention is drawn primarily to the motion’s extreme points of descent and ascent 
(symbolized by number 5), and the aspect of motion as such (symbolized by number 
6) is represented implicitly. In the composition of SP I on the contrary, the stress is 
laid on this very aspect. 

Thus we hâve tried to show, that SP I, in spite of the élaboration of its 
compositional structure, is not unique in Malay classical literature nor in Sufî 
literature, but, on the contrary, is in full accord with its aesthetic and doctrinal 
norms. It may be supposed, though, that its architectonies is not due exclusively to 
a desire of “harmony” or of “a beautiful proportion of parts” or else to a desire to 
inculcate Sufi concepts in composition. In our opinion, there was one no less 
important circumstance that determined the compositional structure of the poem: 
the peculiarity of traditional Moslem éducation in the Malay world. A. Johns has 
convincingly demonstrated that Sufi éducation among the Malays was performed 
by means of learning certain comparatively short texts by heart, followed by 
interpreting and commenting (”... when a child grows up, Allah bestows upon him 
the light for their [the texts] complété understanding, and this is not hard form him, 
since he already knows the expressions in which the texts are reproduced, because 
he has learnt them by heart”). 43 In ail probability, this was just the method of 
teaching kept in mind, when Hamzah Fansuri wrote his treatise “The Mysteries of 
Gnostics”, ( Asraru’l-arifm ), which consists of 15 stanzas and a line-by-line 
commentary to them. 44 It is interesting to note, that these 15 stanzas functioned 


(42) L. Bakhtiar, Dp. cil., p. 105. 

(43) A. H. Johns, Islam in Soulh-East Asia. 

(44) hee t.h«* t.ext and an English translation in: S.M.N. Al- Atlas, The Mysticism of Hamzah Fansuri. 
Kuala Lumpur, 1970, pp. 233-296, 351-415. 
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also as manuscripts without commentaries or with commentaries of varying 
length. 45 

One may surmise, that SP I, containing a concise but complété course of Sufi 
knowledge of Sumatran Wujudiyya was intended as an instrument of this very 
method of teaching. This being the case, the poem’s strict composition (the 
symmetry of its parts and especially the expression of the quantity of its sections 
and stanzas by mystic numbers following a definite order, and, flnally, the logical 
order which follows the parts of the boat identified with Sufi concepts) served as an 
important mnemotechnical means. Without it, it would hâve been extremely 
difficult to mémorisé the sequence of stanzas and their quantity in the sections of 
this fabulaless poem, which has been demonstrated by the condition of the extant 
MSS of SP I, whose copyists were, evidently, completely ignorant of the principles 
of its composition. 


/ SYA’ir Perahu I/: the text of the reconstruction 

1. /342-345/ 46 /a/ 'Anyut para’u dari 'ulu, /b/ 'Asam cuka makanan pari; /c/ 
Tambai kutahu dari kapada guru, /d/ Tarabukapun barahi. 

2. /346-350 / /a/ 'Ada kabar nin suwatu, /b/ Kabar siyak lawan padita, /c/ Kabar 
rabiya 1 lawan malim 2 , /d/ Kabar imam kalawan katip, /e/ Kabar ni sahi 
mangulana 3 . 

3. / 1/ /a/ Allàhuma sallà 'alayhi /wa / sallama ('alayhikum) 1 . 

4. /2-3, 232-233/ /a/ Shaykh mawlànâ 1 (adalah) 2 bangsanya karîm, /b/ 
Menunjukkan jalan kepada 3 jannat an-na'ïm 4 , /c/ Anak makhdüm 'amalnya dà'im, 
/d/ Senantiasa 5 sama /dengan al-/Karim®. 

5. / 4-6 upto parahu / /a/ Hai, segala kamu yang bernama pandita, /b/ Yogya 
kamu ketahui asalnya perahu itu 1 , /c/ Asalnya kayu..., /d/ ... 

6. /10-13/ /a/ Kayu itulah tertalu tinggi, /b/ Sungguhpun 1 besar asalnya biji, /c/ 
Buahnya lengkap (yang) tiada tersembunyi, /d/ Sungguhnya lengkap (yang) tiada 
terdinding. 

7. /6 from parahu -9/ /a/ Perahumu itu bernama bentara 1 , /b/ Asalnya tumbuh 2 
di padang belantara 3 , /c/ Maka diambil oleh 'ibàrat, /d/ Asalnya sàkin 4 /jadi 
harakat/ 5 . 

8. /17-20 / /a/ Tukangnya bijak bernama Jamâl, /b/ Berbuat(an) perahu di Kuala 
Jabbâr, /c/ Tatahnya 1 bernama azal 2 , /d/ Galamnya 3 kain durias bi-sitàr 4 . 

9. / 1 4- 1 6/ /a/ Perahu itulah terlalu besar, /b/ Pertamanya berlayar di Laut 
Sattâr, /c/ Lunasnya bernama amar 1 , /d/ ... 


(45) These 15 stanzas without a commentary are included, for example, in the Jakarta MS, Mal. 
KBG. 83; see G. W. J. Drewes’ review of: J. Doorenbos, De Geschriflen van Hamzah Pansoeri in TBG, 
LXXIÏI, 2-3, 1933, p. 393; for Asraru’l-arifin of varying length see G. W. J. Drewes, “Sjamsuddins 
onvindbare Sjarh Ruba’i Hamza al- Fansuri ”, BKI, 107 (1), 1951, p. 41. 

(46) The numbers in brackets are the numbers of lines in the synoptic text by Dr. P. Voorhoeve. 

The words in / / should be added. 

The words in ( ) should be omitted. 
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10. /36-39/ /a/ Tawakkul 'âqilün nama gegading(nya) 1 , /b/ Perahunya senantiasa 
tiada (dapat) jauh dan damping 2 , /c/ Memandang dia jangan kaupening, /d/ 
Keadaannya 3 elok 4 tiada tertanding 5 . 

11. /25, 26, 23, 27/ /a/ Didalam dunyânya bernama awwal ' azam \ /b/ Berbuat 
syarfat (daripada) sekalian Islam, /c/ Nürnya 2 senantiasa tiada padam, /d/ 
Menyalakan dâ’im siang dan malam 3 . 

12. /21, 22 upto siang, 24/ /a/ Sengkarnya 1 bernama alif-lâm 2 , /b/ Ialah dâ’im 
terdiri..., /c/ ..., /d/ Ialah bertipu bermain (-main) segala ragam. 

13. /80, 258/ /a/ Halàl 1 dan 'ibâdat tiada bebal 2 , /b/ Harâm juga yang 
kaukenal 8 , /c/ ..., /d/ ... 

14. /28, 29, 174, 30/ /a/ Pasaknya 1 bernama bintang 2 , /b/ Dari dahulu datang 
sekarang 3 , /c/ Itulah minumannya mabuk dan pening 4 , /d/ Kasihnya 5 banyak tiada 
terbilang®. 

15. /32-35/ /a/ Mabuk itu bukannya kasih 1 , /b/ Ialah kelakuan tajallï dan 
tasybïh 2 , /c/ Itulah cermin terlatu bersih 3 , /d/ Bayang-bayangnya sangat menga- 
lih 4 . 

16. /40-43I /a/ Penimbanya 1 bernama nayrân 2 , /b/ Mahw 3 Raja, mahw 
Pangeran, /c/ Asal mulanya 4 satu tiada berlain(lain)/an/, /d/ Ialah 5 lahir® daripada 
kuntu kanzan makhfiyyan 7 . 

17. /237-238, 44-45/ /a/ / Penimba/ itu daripada Rabbu’l-'âlamïn, /b/ Ialah 
hamba yang sâbirïn, /c/ Muhïtnya 1 lengkap (dari) pada sekalian ajma'ïn 2 , /d/ Di 
tengah padang ialah bertipu bermain(-main) 3 . 

18. /51-53/ /a/ Timbanya 1 bernama salawât 2 , /b/ Citanya 3 hendak menghadap- 
kan qiblat 4 , /c/ ..., /d/ Itulah perhimpunan sekalian ummat 5 . 

19. /54, 55, 128, 57/ /a/ (di) Takbir dan taqlil yogya diperbanyak /b/ Supaya 
ma'rifatmu seperti minyak 1 , /c/ (berhenti) 2 Bertiup angin buihnya bergerak, /d/ 
Itulah wujüd menyatakan kehendak 3 . 

20. /58-60, 100/ Astaghfiru’Llâh /nama/ tambat(nya) 1 , /b/ Dhâkir dan madhkür 2 
yogya(lah) diperdapat 3 , /c/ Daripada sekalian Islam berbuat, /d/ Itulah wujüd 
menyatakan ahadiyyat 4 . 

21. /46, 47, 48, 50/ /a/ Rujü'mu sana 1 jangan (kau) ber(sipi)sipang, /b/ Upama 
buah di dalam batang(nya) 2 , /c/ Muhïtnya lengkap (dari) pada sekalian dagang 3 , /d/ 
Negaranya 4 tiada alang-alang 5 . 

22. /61-62/ /a/ 'Ibàdatu’l-Mubïn 1 nama haluan(nya), /b/ Ialah kunhi dhàt 2 
Tuhan 3 /c/ ..., /d/ ... 

23. /64-68/ /a/ /Ahadiyyat/ itulah (bernama) qadlm dan kekal, /b/ Belum 
bergelar ta'ayyun awwal 1 , /c/ Tujuh bilangannya, sekalian jawwâl 2 , /d/ Belum 
terpencil® sifat dan afàl 4 . 

24. /70, 76, 72, 77/ /a/ Ahadiyyat 1 itu tiada berubah, /b/ Senantiasa hilang 
tiadakan lupa, /c/ Muhïtnya lengkap (dari)pada tidur dan (dalam) jaga, /d/ Ialah 
berhaqïqat kaca dan permata 2 . 

25. / 74, 75, 71, 73/ /a/ Sifatu’Llâh nama tengahnya, /b/ Ialah hamba amat 
percaya 1 , /c/ Olehnya sangat tahu berdaya, /d/ Fikirmu hendak periksa nyata 2 . 

26. /78, 79, 107, 88/ /a/ Kedua 'âlam terang dan nyala, /b/ Ialah bernama (sifat) 
ta'ayyun awwal 1 , /c/ Keadaan 2 itulah qadïm dan kekal, /d/ Tatkala itulah (ia) 
belum berbilang /afâl 3 . 

27. /108, 111, 109, 110/ /a/ 'Âlam itulah terlalu terang, /b/ Kasihannya ghà’ib 1 
tiada tebilang(bilang), /c/ Muhïtnya lengkap (kepada) sekalian pandang 2 , /d/ 
Pandang(mu) /itu/ elok, suci 3 dan hening 4 . 
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28. /84, 85, 87, 86 / /a/ Asmâ’ul-Latïf 1 nama buritan(nya) 2 , /b/ Ialah cermin 
senantiasa heran, /c/ Muhïtnya lengkap /pada/ nyawa dan badan, /d/ Memandang 
tiada berkesudahan. 

29. /92, 93, 94 without haku, kaduwa nanggari from 95, 96+ hisan from 103/ /a/ 
Wâhidiyyàt 1 itulah bernama (sifat) ta'ayyun thânï 2 , /b/ Belum nyata langit dan 
bumi, /c/ Muhïtnya 8 lengkap (ke)pada kedua negeri, /d/ Itulah bernama haqïqat 
insàni 4 . 

30. /102, manarang misan from 95, hujut hilapi from 96/ /a/ ..., /b/ Ialah 'âlam 
nyata kursï 1 , jcj ..., /d/ Menerang disana wujüd idâfï 2 . 

31. /97, 98, 101, 99/ /a/ 'Aynu’l-yaqïn 1 nama kemudi(nya), /b/ Ia/lah / 2 banyak 
bersembah dan puji(nya), jcj Muhïtnya lengkap (ke)pada sekalian budi, /d/ 
Haqïqatnya dâ’im dengan jannatu’l-Rabbi 3 . 

32. / 69, 148, 147/ /a/ Keempat ‘âlam tempatnya mu'tabar 1 , /b/ Kelakuannya 
tetap (yang) tiada tergetar, /c / 'Âlam itu terlalu besar /d/ ... 

33. /104, 106/ /a/ 'Âlam itulah bernama arwâh 1 , /b/ ..., /c/ ..., /d/ 'Âlam itu lagi 
akan berpindah(pindah). 

34. /89 without (h)iyalah ka’da’m, dari dahulu from 90-91, 112 without iyalah 
tiyada kakal / /a/ 'Âlamu’l-arwâh itu 1 ..., /b/ Dari dahulu datang sekarang, M 
Upama pohon dan bayang-bayang 2 , /d/ ... 

35. /1 15-1 16/ /a/ Bayt mawlànà 1 nama kurung(nya), /b/ ..., /c/ ..., /d/ Ialah 'âlam 
laut 2 dan gunung. 

36. / 117-120/ /a/ Laut 1 itu airnya deram 2 , /b/ Nürnya ... arusnya berpesam 3 , /c/ 
Kekayaannya jangan menyelam, /d/ Kapal (kalau) kamu binasa dan karam. 

37. /1 13, 112 from (h)iyalah, 114/ /a/ 'Âlam itu bernama 1 mithâl, /b/ Ialah ... 
tiada kekal, /c/ ..., /d/ Tatkala itulah (ia) edar berbilang afàl 2 . 

38. /121, 145, 122, 123/ /a/ 'Àlamu’l-mithâl /itulah / sudah tersalin 1 , /b/ Ialah 
'âlam bagi kau lain, /c/ Khattnya besar, hurüfnya sâkin 2 , /d/ Ialah terdiri sekalian 
angin 3 . 

39. /206, 208, 207, 279/ /a/ /Al-/amânatu bi’Ilàhi 1 nama tali-temberangnya, /b/ 
Dari dahulu datang sekarang, /c/ Ialah perlu akan 2 kaupegang, /d/ Supaya masuk 
ke dalam kandang 3 . 

40. / 134-136/, /d/ from CIV 13.14 /a/ Artamu 1 sarat banyak kaubuang 2 , /b/ 
Sauhmu bongkar dandanmu ulang(ulang), /c/ Menuju kuala jalanmu datang, /d/ 
Ingat-ingat jangan kaumamang. 

41. / 137, 89 from (h)iyalah, 105, 90-91/ /a/ 'Âlam 1 itu/lah/ bernama ajsâm 2 , /b/ 
Ialah... /tiada/ qidàm 8 , /c/ Muhïtnya lengkap pada sekalian 'âlam, /d/ Tiada 
berubah 4 ke yawmu-mahsyari’l-jamam 5 . 

42. /124-126/ /a/ 'Âlam itu yogya wârib 1 , /b/ Warna dan rupa fikirmu kâsib 2 
/c/ ...®, /d/ Lengkap 4 rata sekalian tâlib 5 . 

43. /142-144, 146/ /a/ Yà ayyuhâ’n-nâs 1 nama malim angin(nya), /b/ Ke Bandar 
Jabbâr 2 akan nama salin(nya) 3 , /c/. Upama kapas (dan) benang dan kain, /d/ 
Asalnya tunggal warnanya lain 4 . 

44. /1 54, 156, 155, 157/ /a/ 'Àlamu[’l-insàn] itulah terlalu kekal 1 , /b/ Menyatakan 
si/fat/ Jalâl dan (si) Jamâl, /c/ Muhïtnya lengkap (ke)pada jalan yang tunggal 2 , /d/ 
Di sana nyata sekalian afâl 3 . 

45. /158-161 / /a/ Jalan insân terlalu kaya, /b/ Muhïtnya lengkap /pada/ tiada 
berketika 1 , /c/ Sungguh pun 2 dua 3 /Tuhan/ dan sa/ha/ya 4 , /d/ Dimanakan putus 
wujüd dan cita 5 . 
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46. /245, 234, 235, 246/ /a/ Dengarkan 'ibârat 1 , hai segala fà'ilün 2 (?), /b/ /Insàn] 
seperti kayu jawwâbün 3 , /c/ Batangnya lahir dari pada kun fa-yakün 4 , /d/ Mencari 
dia, hai (raji-) râji'ün 8 . 

47. /151-153/ /a/ Insàn 1 itulah terlalu kàmilun, /b/ Ialah pohon sekalian râji'ün 2 , 
/c/ Muhï^nya lengkap (ke)pada sekalian bajïlün 3 , /d/ ... 

48. /149, 150, 83/ /a/ Sungguh sepohon tiada lenyap 1 , /b/ Kedua matanya 
ada/nya / mushaf 2 , /c/ Muhïtnya lengkap tiada terhisàb 3 , /d/ ... 

49. /162-165/ /a/ Markazu’l-dawà’ir 1 nama malim angin(nya), /b/ Ialah (wasil) 
dà’im bertipu bermain 2 , /c/ Keduduk/an/nya bukan di belakang ràkibïn 3 , /d/ Ialah 
tahu ketika berubah angin 4 . 

50. /170-173/ /a/ Malim itu pandai berbudi, /b/ Melayar/kan/ 1 laut tiada bertepi, 
/c/ Sekalian kita dari sana /men/jadi, /d/ Airnya tenang amatnya 3 suci 4 . 

51. /167, 168, 166, 169/ /a/ 'Âlam itu amatnya terang 1 , /b/ Terang tiada dapat 
dibanding 2 , /c/ Di dalam 'âlam /itu/pun 3 sekalian datang 4 , /d/ Di sanalah âkhir 
sekalian dagang. 

52. /130-133/ /a/ Panji (panji) Muhammad nama tiang(nya), /b/ Haqîqatnya 
hendak lalu ke sebrang, /c/ Menghenti 1 angin ombaknya tenang, /d/ Tüfànnya dà’im 
tiada berulang(ulang). 

53. /209-211/ /a/ /Melayarkan/ di sana tuan malim, /b/ Tahu akan jalan (kepada 
Tuhan kita) tertalu karïm 1 , /c/ Amat lâ’iq melayarkan yatïm 2 , /d/ ... 

54. /212-214, 172/ /a/ Yatïm fajr 1 anak piatu, /b/ Syarfatnya kekal telah 2 
tertàmmu 3 , /c/ Amarnya hikmat (banyak) laksa dan ribu 4 , /d/ Di sanalah karam 
sekalian anak jamu 5 . 

55. /220, 217, 81, 82/ /a/ Kekasih Tuhan yang kenal Dia 1 , /b/ Keduduk/an/nya 
senantiasa dengan termulia, /c/ Ialah mendapat ma'rifat yang sedia 2 , /d/ Di sanalah 
perhimpunan sekalian kita. 

56. /215, 216, 218, 219/ /a/ Sungguhpun 1 Adam pertamanya lahir 2 , /b/ Di 
manakan sama 3 dengan 'Abdul’-Akhïr 4 , /c/ Keturunan daripada munàjât 5 (serta) 
dengan Jabrà’ïl®, /d/ Ialah mengaruniakan Zabür da[n] Injïl 7 . 

57. /138, 139, 141, 140/ /a/ Awwal dan âkhir di yatïm 'azïm 1 , /b/ Ialah 
pertemuan sa'àdat janji 2 , /c/ Ke sana-sini pun tiada berbayang lagi, /d/ Ialah 
/pem/bela 3 kedua negeri 4 . 

58. /221-223, 129/ /a/ Lâ tataharraku 1 nama layar(nya) 2 , /b/ Ialah qahhàr 3 
kerjanya sukar, /c/ Mengeliling/i/ ('âlam) sabar-sabar, /d/ Ragam berpulang ke Laut 
Sattâr. 

59. /224, 225, 236, 226/ /a/ Layarnya 1 itu belum terbentang 2 , /b/ Menanti 
musim lagi 3 /a/kan pulang 4 , /c/ Banyak berpuput angin daripada datang 5 (?), /d/ 
Hartamu 6 habis akan kaubuang 7 . 

60. /227, 228/ /a/ Sekaliannya itu semuanya akan hilang, /b/ Di padang mirsàd 1 
akan ditimbang, /c/ ..., /d/ ... 

61. /229-231/ /a/ Padang itulah terlalu luas, /b/ Berhenti di sana(?) sekalianmu, 
an-nàs 1 , /c/ ..., /d/ Tiada bernama amatnya panas. 

62. /239, 240/ /a/ Hai, segala /kamu handai dan/ taulan, /b/ Di Laut Lâzim 1 
menyerang tüfàn 2 , /c/ Di manakan lagi dapat berpesan (pesan) 3 , /d/ ... 

63. /241-244/ /a/ Laut itu fânï 1 di dalamnya, /b/ Wâjiblah menyelam dia, /c/ 
Ialah 'ilmu 2 yang termulia, /d/ Ialah maqàm segala anbiyà 3 . 

64. / 1 75-178/ /a/ Rijâlu’l-'àsyiqïn 1 nama nâkhodânya, /b/ Laut Lâzim 2 akan 
diduganya 3 , /c/ Ialah pandai sekalian rongga 4 dan karang/nya/, /d/ Terlalu nyata 
pulau tenang/nya/ 5 . 



RENCONG VERSION OF <l POEM OF THE BOAT” 


283 


65. /1 79-182/ /a/ Nâkhodâ itu bukannya bâtin, /b/ Sekalian negeri tempatnya 
bermain/'main/ 1 , /c/ Menyumburkan dirinya 2 kepada 'ârifin, /d/ Ialah tahu (ketika) 3 
haqîqat angin. 

66. /1 83-1 85/ /a/ Sungguh/-sungguh/ berhembus /angin/, /b/ ... lalu kau ajma'ïn 1 , 
/c/ Haqîqatnya dâ’im dengan Rabbu’l-'àlamîn 2 , /d/ Ialah melayarkan ... 

67. /186-188/ Innâ li'llâh nama pembawaannya, /b/ Huwa rizq bàqî /li/-'àsyiqïn 
haqlqatnya 1 , je/ ..., /d/ Dâ’im (senantiasa) 2 wâsil(un) /dengan / rupa yang 
bukan/nya/ s . 

68. /202-205/ /a/ Olehmu 1 tahu haqîqat embun 2 , /b/ Asalnya air kerjanya 
berhimpun 3 , /c/ Jatuh ke bumi ..., /d/ Di sanalah /sekalian/ kita râji'ün 4 . 

69. /1 89, 191, 192, 190/ /a/ Jangan suatu wujüdmu 1 awang, /b/ Ingat-ingat 
jangan engkau 2 mamang 3 , /c/ Hartamu habis / akan/ kaubuang 4 , /d/ Supaya betul 
jalanmu pulang 5 . 

70. /1 93, 308, 309/ /a/ Râsîl wâjib 1 nama sambut layang(nya), /b/ / Dari dahulu 
datang sekarang 2 /, /c/ Tinggallah bandar tempat berdagang, /d/ Menanti musim 
lagi akan pulang. 

71. /194-197/ /a/ Ingat-ingat kau, hai awang 1 , /b/ Musuhmu banyak akan 
kauserang, /c/ Kapalmu kalau terkarang, /d/ Menanti edar dagang akan pulang. 

72. /198-201//a/ /Hai/ segala kamu yang lupa, /b/ Jangan kamu menyembah 
diyâ 1 , /c/ Jangan kamu bermaqâm (ke)pada warna dan cahaya 2 , /d/ 'Âlam itu lagi 
akan berpindah (pindah) 3 . 

73. /247-249, 251/ /a/ Rüh al-Qudus 1 nama dandan(nya), /b/ Dari dahulu datang 
sekarang 2 , /c/ Dandan /itulah/ 3 heran hambamu, Tuhan, /d/ Ialah menduga 
sekalian. 

74. /250, panjang from 251, 252, 253 / /a/ Dandan 1 itulah tiada akan putus, /b/ 
Panjang/nya/ 2 lebih daripada ribu dan ratus 3 , /c/ Berhenti di sana ghurâb dan 
kelulus, /d/ ... . 

75. /254, 255, 256, 260/ /a/ Ingat-ingat kau haqîqat air, /b/ Itu sungguhnya 
hanyut lalu akan 1 hilir, /c/ Dari awwal 2 juga arus kaupilih, /d/ Itulah tanda hamba 
kekasih. 

76. /261-264/ /a/ Tarïqat ikhlàs 1 nama sauh(nya), /b/ Ingat-ingat kau berlabuh, 
/c/ Karangnya banyak pasirnya jauh, /d/ Gunung dan pulau tiada tertangguh. 

77. /265, 266/ /a/ Ombaknya mengalun sebagai kauturut, /b/ Kelakuan yang 
benar /yogya kautuntut 1 /, /c/ ..., /d/ .... 

78. /267-270/ /a/ Kelakuannya indah paduka 1 Baginda 'Umar, /b/ Bernama 
limpah amarnya qahhâr, /c/ Itulah siddïq Baginda Abü Bakar 2 , /d/ Ialah sahâbat 
karenanya (?) lebih sabar 3 . 

79. /306-307, 275-276/ /a/ Sâhilu’Llàh 1 nama pangkalan/nya/, /b/ Di sanalah 
dagang banyak berantaian, /c/ Jadi haluan harus engkau jalan 2 , /d/ Dinuring (?) 
bandar keesaan 3 . 

80. /3 10-312/ /a/ Laut Làzim 1 terlalu jauh, /b/ Tiada terduga oleh dandanan 2 
sauh, /c/ Itulah sukar /untuk/ berlabuh, /d/ ... . 

81. /328-330/ /a/ Haqîqat itu yogya 1 kaukenal, /b/ Sungguh halus laut 2 
termusattar 3 , /c/ Tersurat di sana sekalian amar 4 , /d/ Mu... . 

82. /271-274 / /a/ Samadiyyat 1 nama sampan(nya), /b/Ialah dâ’im menyerang 
tüfân, /c/ Matahari dan bulan akan pedoman (nya), /d/ Beroleh mawàrïth daripada 
Malà’ikatu’l-Rahmàn 2 . 

83. /277-278, 280-281/ /a/ Siang (hari) dan malam jangan kau'àlï 1 , /b/ Minta 
syafà'at (ke)pada 'Abdu’l-Rabbi 2 , /c/ Yaitulah martabat Baginda 'Àlî 3 , /d/ Jangan 
kau berbanyak umpat 4 nabi dan wali. 
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84. /283, 282, 284, 285/ /a/ Sukar terdapat keturunan séria kitàb, /b/ lalah 
mukhâmmin tiada terhisâb 1 , je / Di manakan sama dengan makuta /'Arab/ 2 , /d/ 
Melayarkan barat... 3 . 

85. /286-289/ /a/ Baraka tu’Llâh 1 nama dayung(nya), /b/ Sekaiian ummat minta 2 
ditolong, /c/ Beroleh syafâ'at 3 di dalam lorong, /d/ lalah unggas melata gunung 4 . 

86. /290-293/ /a/ Unggas itu tiada 1 terbang, /b/ Kepada (pada) nenek 
fîrmànnya 2 datang, /c/ Menyuruh (hi) segala Islam sekaiian dagang 3 , /d/ Baytu’l- 
ma'mür 4 semuanya datang. 

87. /294-297/ /a/Angin takut/kan/ 1 sekaiian fâsiq, /b/ Siksanya sangat terlalu 
/mun/sariq, /c/ Di luar kandang arbâbu’l-riziq 2 , /d/ Itulah jemputan datuk dan 
nenek 3 . 

88. /298-301/ /a/ Sidang itu Muhammad kekasih Khâliq 1 , /b/Mengendara/i/ 
Burâq terlalu lâ’iq 2 , /c/ Pergi mengajakkan (serta) dengan berahi(nya), /d/,.. heran 
bernyanyi 3 . 

89. /302-303/ /a/ Masuk 1 /Laut/ Sattâr 2 perahumu awang, /b/Menanti musim 
lagi akan pulang, /c/..., /d/... . 

90. /257, 304-305/ /a/Anak fâtir 1 Laut Cina 2 , /b/Tinggallah ibu dan bapa 3 , /c/ 
Serasa-rasapun tiada berguna, /d/ Majnün dan si Laylâ /ada/ di sana 4 . 

91. /313-316/ /a/ Merekahlah perahumu, bapai, /b/ Galamnya habis di manakan 
sampai 1 /c/ Olehmu lupa sangat terlalu lalai, /d/Pecahlah perahumu, bapai 2 . 

92. /317-320/ /a/ Pecah-belah di hujung karang, /b/ /Dari/ dahulu datang 
sekarang, /c/ Datang hinanya tiada alang-alang 1 , /d/Olehmu lupa mencari larang 2 . 

93. /321-323/ /a/ Hilang 'aqal segala yang lupa, /b/Dunyânya di manakan lama, 
/c/ Sekarang menanti semuanya, /d/ .... 

94. /324-327 /a/ Ingat-ingat, sekaiian yang lupa, /b/ Olehmu 1 jangan diperbesar 
neraka, /c/ ... dalam syurga, /d/ Dari dahulu datang sekarang 2 . 

95. /331-334/ /a/ Sia-sia ... kau nin tukang, /b/ Hartamu 1 habis akan kaubuang, 
/c/ Dari dahulu datang sekarang, /d/ Datang ajal jangan kaumamang. 

96. /335-337/ /a/ Siapa menyangkal hukum Allah, /b/ Sudah /di/hukumnya 1 
Allah Ta'âlà, /c/ ... /d/ Lama-lama hemati juga. 

97. /338-341/ /a/ Kalutum di dalam paya, /b/ Kapil 1 barisi lada sulah, /c/ Jakala 
/ta’/ ’untung ’apakan daya, /d/ Sapa manyakal hukum ’Allah. 

98. /351-359/ /a/ ’Ini 1 surat Tabaris 2 , /b/ Kalu ’urang banyak tida tawu, /c/ Kalu 
’ilang nuli ’uwung banyak' 3 , /d/ Kane 4 dipucat mara yang kuning, /e/ Kane dama 
’anju-balanju 5 , /f/ ’Anju-balanju dama panas, /g/ Jadi ’unggun ’api naraka, /h/ Jadi 
makanan kawa tujuh, /i/ Jadi (ja)manangsa 6 Jaga ’Agung, /k/ Dusa tu ’ada’ 7 ’apunla 
hice 8 . 
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Translation 

1. /a/ The boat sails downstream, /b/ Sour-tasting fruits and vinegar is the food 
of the péris', /c/ /This / narration I learned from /my / teacher, /d / Who has disclosed 
/what/ love /is/. 

2. /a/ This is a message, /b/ A message for the mosque care-takers and the 
pundits, /c/ For the female and male religious teachers, /d/ The message for imams 
and preachers, /e/ This is the message from our master shaikh. 

3. /a/ Oh Allah, bless him and give him peace! 

4. /a/ Our master shaikh of noble descent, /b/ Showed /us/ the path to the 
Garden of Delights, /c/ Makhdum’s 1 son whose good works are incessant, /d/ 
Constant is his abiding by All-Bountiful. 

5. /a/Oh, ail of you, who are named pundits, /b/ Learn what is the origin of this 
boat, /c/ Its origin is a tree... /d/ ... 

6. /a/ This tree is of extreme height, /b/ Although enormous, it has a seed as its 
origin, /c/ Its perfect fruits are not hidden, /d/ Truly perfect, they are not veiled. 

7. /a/ Your boat is named Herald /of King /, /b/ Originally it grew on a boundless 
plane, /c/ And it was taken as an example, /d/ Since originally immobile, it was set 
in motion. 

8. /a/ The expert artisan named the Beauty /b/ Has built /this/ boat in the 
Estuary of the Omnipotent, /c/ Its planks are named Pre-Eternity, /d/ Its oakum is 
named the Veils. 

9. /a/ This boat is very large, /b/ It sails for the first time to the Sea of the 
Veiling One, /c/ Its keel is named the Command, / d/ ... 

10. /a/ The Trust of the Wise is the name of the ribs, /b/ The boat is always 
neither far off nor near by, /c/ /When / looking at them, let thy head not go dizzy, /d/ 
For the beauty of their Being is incomparable. 

11. /a/ In their world, named the First Intention, /b/ Ail Moslems observe the 
Law, /c/ Its light never dies away, /d/ It shines incessantly day and night. 

12. /a/ Its deck-suports (?) are named Alif-Lam, /b/ They stand erect... /c/ ... /d/ 
They (?) deceive and seduce by ail means. 

13. /a/ Do not neglect the permitted and the God-service, /b/ And also avail 
thyself of knowledge of the forbidden, /c/ ... /d/ ... 

14. /a/ Its pegs are named the Stars, /b/ Of old to our day, /c/ This drink is 
intoxicating and causing dizzyness, /d/ Its merdes are innumerable. 

15. /a/ This intoxication is not a /mere/ mercy, /b/ It is the resuit of the 
Manifestation and Immanence, /c/ It is the mirror of utmost clearness, /d/ 
Reflections therein are constantly changing. 

16. /a/ Its dippers are named the Two Luminaries (i.e. the Sun and the Moon. — 
V.B.), /b/ Effaced 2 by the Lord, effaced by the Prince, 2 /c/ Their origin is one, not 
different, /d/ They hâve been born of ‘I was the hidden Treasure’. 


(1) Makhdum — master as a title given usually to a man of religious learning. 

(2) Or: “/Through which/ the intoxication with Lord, intoxication with Prince is acquired”. 
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17. /a/ These dippers are from the Lord of the two worlds, /b/ They are docile 
slaves, /c/ They thoroughly encompass everyone, 3 /d / Amid the plane they deceive 
and seduce. 

18. /a/ Its baler-well is named the Prayers, 4 /b/ Its thoughts are directed toward 
the Qibla, /c/ ... /d/ This is the gathering-place of ail the people. 5 

19. /a/ Increase the glorification /of Allah/ and the humilation /of thyself/, /b/ In 
order that thy gnosis may be like unto the oil, /c/ /When/ the wind blows the foam is 
quivering, /d/ Such is the Being which manifests /His / Will. 

20. /a/ Its sheet-cable is named God Forgive, /b/ Cognize /the identity of/ the 
recollecting one and the Recollected One, /c/ This is done by ail Moslems, /d/ Such is 
the Being which manifests /His/ Unity. 

21. /a/ Do not stray from /the path of/ your returning there, /b/ Like unto the 
fruit/ which returns / to the trunk, /c/ It (i.e. the returning) thoroughly encompasses 
ail travellers, /d/ The city /of the return / is not an ordinary one. 

22. /a/ Worship to the Clarifying One is the name for the bow, /b/ This is the 
Innermost Essence of the Lord, /c/... /d/ ... 

23. /a/ /The grade of/ Ahadiyyat is uncreated and eternal, /b/ It is not yet 
named the First Détermination, /c/ / The grades / number seven, oh travellers ail, /d/ 
/And at this grade/ the Attributes and Acts are not yet separated. 

24. /a/ This /grade of/ Abadiyyat is not subject to change, /b/ /It leads/ 
constantly / towards/ disappearence, annihilation, loss of consciousness, /c/ It 
thoroughly encompasses sleep and vigilance, /d/ It is the reality of glass and jewels. 

25. /a/ The Attributes of Allah thus is named the mid-part /of the boat/, /b/ They 
are the trusted slaves, /c/ Who deceive artfully /d/ May your thought examine them 
thoroughly. 

26. /a/ The second world is bright and shining, /b/ It is named the First 
Détermination, /c/ Its Being is uncreated and eternal, /d/ At this /grade/ the Acts 
are of no account yet. 

27. /a/ This world is most bright, /b/ Its hidden mercies are innumerable, /c/ It 
thoroughly encompasses ail seeing, /d/ This seeing is beautiful, pure and clear. 

28. /a/ The Names of the Gracious One thus is named the stern, /b/ They are the 
mirrors that invariably amaze, /c/ They thoroughly encompass soûls and bodies, /d/ 
They are incessantly looked at. 

29. /a/ Wahidiyyat is named the Second Détermination, /b/ /There/ the heaven 
and the earth are not yet manifested, /c/ It thoroughly encompasses both cities, /d/ 
It is named the Reality of Man. 

30. /a/... /b/ This is the world in which the Footstool is manifested, /c /... /d/ The 
Relational Being shines therein. 

31. /a/ The Seeing with Certainty thus is named the rudder, /b/ It does 
obeisance and worship very often, /c/ It thoroughly encompasses ail intellects, /d/ 
Its reality dwells invariably in the Garden of Lord. 

32. /a/ The fourth world is the honoured place, /b/ /The manifestation of/ its 
activity are stable and unshakeable, /c/ This world is most spacious, /d/ ... 

33. /a/ This World of Spirits... /b/ Of old to our day, /c/ /It is like unto the tree 
and its shadow, /d/ ... 


(3) Or: ”everything’\ 

(4) Properly speaking “invocation, or greetings given in God 1 s name” (Wlk, II, p. 409). 

(5) Or: “communities”. 
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35. /a/ The Mansion of Our Master is the name of the cabin, /b/ ... /c/ ... /d/ This 
is the world of the sea and the rocks. 

36. /a/ The waters of the sea are roaring, /b/ Its glow..., its torrents are warm, /c/ 
Do not dive for its treasures, /d/ /Lest/ your ship be destroyed and sink. 

37. /a/ This world is named the World of Ideas, /b/ It is neither... nor eternal, /c/ 
It thoroughly encompasses... /d/ Here is the turning /point/ to the count of Acts. 

38. /a/ The World of Ideas is a copy, /b/ /Although/ it /seems/ to thee a separate 
world, /c/ Its script is large, its letters are immobile, /d/ It consists of ail winds. 

39. /a/ Faithfulness to Allah thus are named the ropes and standing rigging, /b/ 
Of old and to our day, /c/ Thou shallest hold on to them, /d/ In order to enter the 
enclosure. 

40. /a/ Thy wealth is overloading /the boat/, throw away /the belongings/ in 
scores, /b/ Weigh the anchor and raise the anchor-chain /c/ Thy path is approaching 
the estuary, /d/ Be vigilant and fear not. 

41. /a/ This world is named the World of Bodies, /b/ It is... nor uncreated, /c/ It 
thoroughly encompasses the world /of phenomena /, /d/ It will last unchanged till 
the Day of General Gathering. 

42. /a/ Truly this world leads astray, /b/ Thy thought perceives /the différence 
of/ colours and forms, /c/ ... /d/ / But/ perfectly identical /in reality/, oh you ail 
seekers. 

43. /a/ Oh Mankind is the name of its sailing master, /b/ To the Port of the 
Omnipotent is the name of his set of sails, /c/ As cotton, thread and cloth, /d/ One in 
origin, but different in form. 

44. /a/ This world of Man is truly eternal, /b/ The Attributes of Majesty and 
Beauty are manifest therein, /c/ It thoroughly encompasses the One Path, /d/ Ail 
Acts manifest therein. 

45. /a/ The path of Man is truly great, /b/ It thoroughly encompasses the 
unlimited in time, /c/ Although the Lord and the slave are two, /d/ How may the 
Being be separated from the créature? 

46. /a/ Hear the parable, oh you ail doers, /b/ Man is like unto the tree of 
travellers, /c/ Whose trunk grows from ‘Be thou! — and it becomes’, /d/ Seek it, oh 
you who return. 

47. / a/ This man is most perfect, /b/ He is the tree of ail who returri, /c/ He 
thoroughly encompasses ail who are worthy, /d/ ... 

48. /a/ Truly /he is/ the tree unperishable, /b/ There is a scroll in each of his eyes, 
je I He thoroughly encompasses the innumerable, /d/ ... 

49. /a/ The Centre of the Circles is the name of its sailing master /b/ He 
constantly deceives and seduces, /c/ His place is not behind the passengers, /d/ He 
knows when the wind changes. 

50. /a/ This master is expert and wise, /b/ Navigating in the boundless sea, /c/ 
From which we ail originate, /d/ /Whose/ waves are quiet and most pure. 

51. /a/ This world is very bright, /b/ Its brightness is beyond comparison, /c/ 
Everyone arrives in this world, /d/ Therein is the end /of the path/ of ail travellers. 

52. /a/ The Banner of Muhammad is the name of its mast, /b/ Its reality aims at 
the opposite shore, /c/ /Where/ the wind stops /blowing / waves quiet down, /d/ 
/Where/ storms never happen. 

53. /a/ /It is/ there /that/ sailing master aims his boat, /b/ Who (the master) 
knows the most noble Path, /c/ The orphan navigates very properly, /d/ ... 
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54. /a/ A fortuneless orphan, a desolate child, /b/ Whose Eternal Law is perfect, 
/c / Whose wise Commands /count/ myriads, /d/ There (where he sails.-V.B.) 
travellers get drowned. 

55. /a/ /He is/ the beloved of the Lord, /who / has cognized Him, /b/ /Who/ 
invariably dwells with the Most Glorious, /c/ /Who / has attained the eternal gnosis, 
/d/ There is the gathering of ail of us. 

56. /a/ Although Adam was born before him, /b/ How may be (Adam) be 
compared with the slave of the Last, /c/ /Who/ has acquired inspiration in the 
intimate conversation with Jabra’il, /d/ He who gave the Psalms and the Gospels. 

57. /a/ The beginning and the end are in the great orphan, /b/ He is the 
acquisition of the promised majesty, 6 /c/ Do not look around in terror, /d/ / For/ he is 
the protector of both worlds. 

58. /a/ Will not Move is the name of its (the boat’s) sail, /b/ He is omnipotent, 
hard is his work — /c/ To go patiently around the world, /d/ And in various ways to 
return to the Sea of the Veiling One. 

59. /a/ This sail is not yet spread, /b/ It is waiting for the monsoon in order to 
corne back, /c/ Oftener is the wind carrying away than /the wind / bringing to, /d/ 
Throw away ail your wealth. 

60. /a/ It (the wealth) will be completely lost, /b/ On the plane /where Allah is 
watching / in ambush it will be weighed, /c/ ... /d/ ... 

61. /a/ This plane is very wide, /b/ There ail of you will stay, oh people, /c/ ... /d/ 
Nameless, suffering from terrible heat. 

62. /a/ Oh ail of you, friends and companions! /b/ In the Sea of the Necessary 
One a storm assails /you/, /c/ Will you be able to appeal /to Allah/? /d/ ... 

63. /a/ Extinguish yourselves in the depths of the Sea, /b/ /Your/ duty is to dive 
therein, /c/ It is the glorious gnosis, /d/ It is the stay of ail prophets. 

64. /a/ The Lovers is the name of its (the boat’s) ship-master, /b/ He measures 
/the depths of/ the Sea of the Necessary One, /c/ He knows ail its hollows and reèfs, 
/d/ It is perfectly clear /for him/ where is the quiet island. 

65. /a/ This ship-master is not hidden, /b/ Ail countries are the places, where he 
wanders, /c/ He appears before gnostics, /d/ He knows the reality of the wind. 

66. /a/ The wind is very strong, /b/ ...sail (?), oh ail of you! /c/ His /true/ reality 
/abides/ invariably with the Lord of two worlds, /d/ He navigates... 

67. /a/ Verily We Are from Allah is its (the boat’s) load, /b/ Huwa (He; as 
repeated in dhikr.-V.B.), the eternal food of lovers, is its (the load) reality, /c/ ... /d/ 
Invariably in unity with non-existent forms. 

68. /a/ Thy knowest the reality of the dew, /b/ It originates from the water, its 
function is to gather, /c/ It falls on the earth... /d/ There we ail return. 

69. /a/ Thy being is not non-complex, oh youth, /b/ Be vigilant and fear not, /c/ 
Throw away ail your wealth, /d/ That straight be the path of your return. 

70. /a/ The Trustworthy Sender is the name of the letter of crédit /b/ Of old and 
to this day, /c/ Leave the port where thy sellest, /d/ Wait for the monsoon for to 
return. 

71. /a/Be vigilant, oh youth! /b/ Many your enemies will assail /c/ Thy ship, if it 
cornes upon reefs, / d/Who wait for the merchants turn /their ships/ back. 


(6) Or: “happiness". 
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72. /a/Oh ail of you, who hâve lost your heads, /b/ Do not worship the glow, M 
Do not stay /where there are/ colours and lights, /d/ This world is transient. 

73. /a/ The Holy Spirit is the name of its anchor-chain, /b/ Of old to this day, /c/ 
/This / anchor-chain amazes Thy slaves, oh Lord, /d/ It measures ail. 

74. /a/ This chain is unbreakable, /b/ Its length exceeds thousands and 
hundreds, /c/ There stop sailing ships and galleys, /d/ ... 

75. /a/ Remember constantly the reality of water, /b/ Which is to flow /down/ 
and run /to the sea/, /c/ /If/ from the very beginning thou hast chosen thy stream, 
/d/ This is the sign that thou arest a beloved slave. 

76. /a/ The Path of Purification — is the name of the anchor, /b/ Be vigilant 
casting it, /c/ /There are ail around / numerous reefs, distant shallows, /d/ 
Untrustworthy rocks and islands. 

77. /a/ Follow the waves rising in turn, /b/ Seek the right way of behaviour, 
/c/... /d/... 

78. /a/ Perfect are the actions of His Majesty Umar, /b/ Called Generous, whose 
commands are powerful, /c/ The same is with His Majesty Abu Bakar the Most 
Truthful, /d/ Who was a companion /of the Prophet / because of his greater patience. 

79. /a/ The Shore of Allah is the name of its (the boat’s) anchorage, /b/ Many 
merchant /ships/ are queued there, 7 /c/ There thou shallest keep thy course, /d/ For 
(?) the Port of Unity. 

80. /a/ The Sea of the Necessary One is very deep, /b/ It cannot be measured 
with the anchor-chain, /c/ It is difficult to anchor there, /d/ ... 

81. /a/ Cognize this reality, /b/ Truly subtle is the Sea of the Veiling One, /c/ Ail 
commands are inscribed there, /d/ ... 

82. /a/ Firmness 8 is the name of the sampans (i.e. sloops), /b/ They fight steadily 
through storms, /c/ The Sun and the Moon are their compass, /d/ They hold the 
legacy of the angels of the Compassionate. 

83. /a/ Do not pride yourself day and night, /b/ Ask protection from the slave of 
the Lord, /c/ That is the stage of His Majesty Ali, /d/ Do not abuse the prophets and 
the saints. 

84. /a/ Difficult it is to attain to the inspiration through books, /b/ They (i.e. 
either the litterati or the books.-V.B.) are the calculators of the incalculable, /c/ 
How can compare with the Crown of Arabs (i.e. Muhammad), /d/ Those who sail 
westward... 

85. /a/ The Blessing of Allah is the name of its (the boat’s) oars, /b/ Ail the 
people (i.e. the Moslem community) ask for support, /c/ And acquire intercession on 
their paths, /d/ They are the birds, who climb mountains. 

86. /a/ These birds do not fly, /b/ /Their/ ancestors received His (God’s) decree, 
/c/ Commanding ail Moslems, ail travellers /d/ To gather in the Baytu’l-ma'mür. 

87. /a/ The wind scares the sinners, /b/ Terrible are the tortures of the utterly 
weakened, /c/ /They are left / beyond the enclosure of owners of provisions, — /d/ 
Such is the invitation of the ancestors. 

88. /a/ This assembly /is headed/ by Muhammad, the beloved of the Creator, /b/ 
Riding Buraq very smartly, /c/ It (i.e. the assembly) sets off to invite with love, /d/ 
... singing astonishingly. 


(7) Or: “are chained up there”. 

(8) ‘Firmness’ is a conditional translation; ‘samad’ (Qur’an, 112:2) may also mean ‘eternal’, 
‘Consolidated’, ‘having no parts’ and henee ‘firm\ ‘unperishable’. 
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89. /a/ Enter the boat into the Sea of the Veiling One, oh youth! /b/ Wait for the 
monsoon and then return, / c/ ... /d/ ... 

90. /a/ À powerless child of the Chinese Sea, /b/ Leave thy mother and father, 
/c/ As quite useless, /d/ There /in the depths of the Sea/ are Majnun and Layla. 

91. /a/ Break thy boat, oh sir! /b/ For if the oakum is gone, where willst thou 
reach? /c/ Thou hast lost consciousness, deep in forgetfulness, /d/ Crush thy boat, oh 
sir! 

92. /a/ The boat has crushed into bits at the edge of reefs, /b/ Of old to this day, 
/c/ A complété humility has corne, /d/ Thou hast sunk in forgetfulness seeking the 
forbidden. 

93. /a/ Ail who hâve sunk in forgetfulness, hâve lost consciousness, /b/ Where 
hast gone their past world? /c/ Now ail of them are waiting for... /d/ ... 

94. /a/ Be vigilant, ail of you who are in forgetfulness, /b/ Do not exaggerate 
/the significance of/ the Hell, /c/ ... in Paradise, /d/ Of old and to this day. 

95. /a/ Vain is this... of thine, oh master, /b/ Throw away ail your wealth, /c/ Of 
old and to this day, /d/ /When/ the hour of death cornes, fear not! 

96. /a/ He who contends decree of Allah /b/ Is already sentenced by Allah the 
Most High, /c/... /d/ Be circumspect constantly. 

97. /a/ Kelutum (i.e. groves.-V.B.) in the swamps, /b/ The box is filled with white 
pepper; /c/ If there is no luck, what may be done? /d/ Who may dispute the decree 
of Allah? 

98. /a/ This is a writing of Tabaris, /b/ If people ignore it, /c/ If people lose it, /d/ 
They will turn pale before the yellow danger, 9 /e/ They, will know /what/ the boiling 
pitch /is/, / f/ The hot boiling pitch, /g/ /They/ will become a heap of fuel in the 
hellish fîre, /h/ Will become the nourishment for the seven craters, /i / Will become 
the victim of the Great Guardian, /k/ This sin is unforgivable, oh sir. 


COMMENTARY 

This Commentary by no means aims at an interprétation of Sufî teaching as 
expounded in SP I. Its purport is much more limited: (1) to adduce ail those places 
of the synoptic text of Dr. P. Voorhoeve, which hâve served as the basis of the 
reconstruction and which hâve been reconstructed by conjectures; (2) to supply 
arguments in favour of the conjectures and alterations in word-, line- and stanza- 
order suggested; (3) to supply parallel places from related works. Information of 
doctrinal character has been given only to the extent necessary for the justification 
of the conjectures. 


(9) I.e. the danger of infernal fiâmes. 
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Abbreviations and conoentional signs. 

A — MS SOAS 41394. 

B — MS India Office. MS Mal. A.2. 

C — the text published in: A.L. van Hasselt, De talen en letterkunde van Midden 
Sumatra. Leiden, 1881, pp. 11-13. 

tx. — the synoptic text of P. Voorhoeve, MS India Office. MS. Eur. C.214. 
Conventional signs used by P. Voorhoeve in tx. and here in quotations from tx: 

( ) = not in A; (h) = A has ’, B has h; (v) = A has a, B has vowel. 

= not in B; ‘h’ = B has ’, A has h; ‘v’ = B has a, A has vowel. 

In quotations from C: Roman figure = N° of the table; Arabie figure = N u of 

the line; e.g. C I 8 -io — MS C, table N° 1, lines N° 8-10. 

R — the reconstruction. 

RB — the reconstruction is based on... 

RA — the reconstruction by analogy with... 

In R: 1. = N° of stanza; /a/,/b/,/c/,/d/ = N° of a line in a stanza; e.g. 22. /b/ = 
the 2nd line in stanza 22; / = a new line in a stanza (or in tx). 

MR — a mistake of a scribe, who copyied the text in Rencong script 
MA — a mistake of a scribe, who copied the text in Arabie script 
??? — highly hypothetical. 


Abbreviations of references quotes 

Al-Attas, Must. — Syed M.N.Al-Attas. The Musticism of Hamzah Fansuri. Kuala 
Lumpur, 1970. 

Al-Attas, Comment. — Syed M.N.Al-Attas. Comments on the Re-examination of Al- 
Raniri’s Hujjatu’l-Siddiq: A Réfutation. Kuala Lumpur, 1975. 

Al-Muntahi — Hamzah Fansuri. Al-Muntahi. -in: Al-Attas, Myst. 

Asrar — Hamzah Fansuri. Asraru’l-'Ari fin. -in : Al-Attas, Myst. 

Berlhels A. — Pyat’ filosofskih traktatov na temu “ Afak wa Anfus” (Five philosophie 
treatises on “Afak wa Anfus”). Moscow, 1970. 

Berthels E. — Sufizm i sufiyskaya literatura (Sufism and Sufî literature). Moscow, 
1965. 

D (Hz), ( Hs ), (AJ) — J. Doorenbos. De Geschriften van Hamzah Pansoeri. Leiden, 
1933 (poems by Hamzah Fansuri, Hasan Fansuri and ’Abdu’l-Jamal 
respectively). 

Drewes, Rev. — G.W.J. Drewes’ review of D., TBG, 1936, N° 73. 

Johns, Mal. Suf. — A. H. Johns, “Malay Sufism”. JMBRAS, 1957, vol. XXX, pt.2. 

Johns, Tuhfa. — A. H. Johns. The Gift Addressed to the Spirit of the Prophet. 
Canberra, 1965. 

KH. — The poem on Martabat Tujuh (seven grades of Being) by Shamsu’l-Din of 
Pasai (Kitabu’THarakat) , MS Jakarta KBG. Mal. 83. 

Kl. — H.C. Klinkert, Nieuw Maleisch-N ederlandsch Woordenboek. Leiden, 1947. 

Nieuw. — C.A.O. Nieuwenhuize, èamsu’TDin van Pasai. Leiden, 1945. 

Poerw. — W.J.S. Poerwadarminta, Kamus Umum Bahasa Indonesia. Bag. I-II. 
Djakarta, 1966. 

Sharif — M.M. Sharif (ed.). A History of Muslim Philosophy. Vol. II. Wiesbaden, 
1963. 
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Sh.E.I. — H.A.R. Gibb & J. H. Kramrers (eds.), Shorier Encyclopctedia of Islam. 
Leiden-London, 1961. 

Sharab. — Hamzah Fansuri, Sharabu’l-'Ashikin in Al-Attas, Myst. 

SI. — F. Steingass, A Comprehensive Persian-English Dictionary. London, 1930. 
Voorhoeve I. — P. Voorhoeve, letter to the author, 14. VIII. 1975. 

Voorhoeve IL — P. Voorhoeve, letter to the author, 18. 1.1976. 

Voorhoeve III. — P. Voorhoeve, letter to the author, 14.III.1976. 

Voorhoeve IV. — P. Voorhoeve, letter to the author, 26.V.1976. 

Wlk. — R. J. Wilkinson, A Malay-English Dictionary (Romanized), 2 vol. Tokyo 
/s.a./. 

Zain. — Sutan Muhammad Zain. Kamus Moderen Bahasa Indonesia./sA ., s.a./. 

* 

** 


2. 1/ According to Poerw., II, 159, ’rubiah’ — a female hermit, a pious woman; a 
Qur’an teacher’s (or a religious teacher’s) wife; a female Qur’an teacher. 2/ i.e. 
mu'allim. 3/ 1. — 2. and 98. found only in C, and also 97. possibly do not belong to the 
original text of SP I. 

3. 1/ tx. ’alah huma ’mu sali ’ala’ salammu’ ’a’laihikum; possibly, sahi mangulana 
(= shaykh mawlana) refers to Muhammad, cf. 4. /b/ and D(Hz) 114: “Sunnat 
Muhammad terlalu ‘azim/ barang memakai dia bernama salim / karena rasul Allah 
sempurna hakim/ menunjukkan jalan pada jannat an-na’im”; this hypothesis 
explains the formula in 3.; if it is wrong, possibly, “Allahumma salama ‘alavhi” as 
in B. 

4. 1/ tx. siak mahulana; RB 2. je/ and CI 6 sahi mangulana. 2/ missing in B. 3/ tx. 
daripada, CI? kapada. 4/ tx. janat janatun (A janatul) nahin; cf. note 1 to 3. /a/. 5/ 
tx. sanitihasal, B sanakiya. 6/ tx. karum. 

5. 1/ tx. jug’i’ya kamu katawi / kayu i’tu’; RB CI 8 io: “jugiya kamu katawikan 
takala asa parahu itu asanya kayu itula talalu tinggi — possibly, contamination 5. 
/c/ and 6 /a/. 

6. 1/ tx. su(ngguh) puhunnya. 

7. 1/ tx. ’ibara naban tarah, B hita baranamah -j- 3 illegible signs; Voorhoeve 2 
considers B correct and thinks that these 3 syllabogrammes form the name of the 
boat; ’bentara’ according to Zain 126: “a mediator between the raja and his 
subjects”, an analogical function of a mediator is represented by the boat. 2/ tx. 
diyam (tumbuhnya). 3/ B balasan tarang, A balah satara; conjecture belantara, see 
Wlk, I, 106; an interesting parallel is found in Bulbulname by 'Attar, since it is 
relevant for 46.-48. also, we will quote the passage from the poem in full (quoted 
according to E. Berthels, 363): “The being of his (Muhammad's) light is the seed of 
being / it is sown in the limitless land ./ The tree whose gardener is God, / the 
mystery of its fruits is always soûl and mind. / Know that the whole world is the 
tree full of fruits. / Since you see it, you cannot deny /it/. /In the beginning his 
(Muhammad’s) light that is the seed of the tree, / in the end it is the crowned king on 
the throne. / From the root of the seed of his light /came/ the First Intellect,/ from 
the branches of the root of the seed /came/ the Universal Soûl./ The firmament is 
like unto a branch, the twigs are the éléments./ Its sprout is like unto the foliage of 
the leaves of animais./ This tree is ever in the rows of proximity,/Instead of fruits 
/it/ bears man. / Among its fruits one is greater,/ better than others by colour, scent 
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and taste. / This fruit lays out the perfection of beauty,/for everything else beauty is 
only a metaphor / In the ultimate limit for the tree of Universe,/ Muhammad is the 
soûl of the fruits. 4/ tx. sikin. 5/ conjecture ???; cf. D(Hz) 54: “wahidnya juga 
harakat dan sakin”. 

8. 1/ “tatah” — “incrustation”, here, possibly, a sort of putty. 2/tx. ajal. 3/ tx. 
gahalam, CI^ galam, the same reading is proposed in Voorhoeve 2. 4/ tx. bisatar 
dan ’dira’m(mi), the nearest analogies: Wlk., I, 292 — “Duryamuj”, “duria”, 
“durias” — “material for making curtains; coarse muslin”; “durias” has been chosen 
by analogy with “sitar” — “veil, curtain”. 

9. 1/ in Sharab, 300 shari'at is compared with the keel of a ship — “lunas”, hence 
tx. lines 14-16 are placed to follow lines 17-20 in R opening the section on shari'at; 
“amar” is mentioned in connection with shari'at in 54. 

10. 1/ “gegading” = “gading-gading” according to Zain, 290, Poerw I, 276, Kl, 
846 — “ribs”; Wlk, I, 316 spécifiés: “specifically (Malacca) of the ribs that take the 
mast”; tx. lines 36-39 are placed in R after tx. lines 14-16 since the latter mention 
the keel — shari'at, see note 1/ to stanza 9., whereas a “gegading” also fits in with the 
section on shari'at, see note 3/ to 11. 2/ i.e. not physical but mystical nearness to 
God is meant, see Sharab, 312-313. 3/ tx. ka’induhannya, B kahimahannya, C II 6 
kadahannya. 4/ tx. iluk, A liluk. 5/ Cf. D(Hs) 73: “Wujudnya itu suci dan hening, / 
sifatnya elok tiada berbanding,/ bukan di mata, hidung dan kening,/ jangan 
kaupandang di sana pening”. 

11. 1/ tx. hawal hajim. 2/tx. janur. 3/ tx. line 27: “datang sekarang di manakan 
dayim”; evidently in tx. lines 21-27 — lines from 2 stanzas, also misplaced, are 
confused; tx. line 23 is transferred to 11. as /c/, since it is semantically connected 
with 11. I d/; RB CIII14: “manyalakan dangihim” (tx. line 27: “dimanakan 
dayim”) + “siang dan malam” from tx. line 22; correspondingly tx. line 24 is 
transferred to 12. as /d/; the stanza beginning with the line, in which the ribs — 
“gegading” (tx. line 36), and not the deck-support — “sengkar” (tx. line 21) are 
mentioned, is placed after the line mentioning the keel — “lunas” (tx. line 16) in R, 
since it is logical to connect the world, where ail Moslems observe the Law, with the 
System of ribs, i.e. the carcass of the boat; the Law (shari'at) is often symbolically 
reprensented as an enclosure (“kandang shari'at”), a fence (“shari'at seperti pagar”), 
see Sharab, 299-300; in SP I this “fence” is evidently made of the ribs enclosing the 
world. 

12. 1/ it is not quite clear what “sengkar” means here; for the most detailed 
explanation of the word see Kl, 565: “ sengkar , roeibank in een vaartuig, deksbalk; 
boekoe sengkar , klamp op de buikplanken van een vaartuig, waarop de sengkar rust, 
vdW; s. bidang, een breede plank, die op haar kant staat en aangebracht in een 
vaartuig van de eene zijde naar de andere om het inwendige in tweeën te 
verdeelen”; the word was translated as a deck-support, see 11. note 3/. 

13. 1/ A ’ajal, B haral. 2/ tx. babar. 3/ B pili. 

14. 1/ Wlk, II, 216: “pasak perahu: pegs used in boat-building”. 2/ the nine 
stars of Sagittarius symbolize the idea of drinking with the Sufis, see Al-Attas, 
Comments, 21, cf. 31. /c/ and note 5/ to 18. 3/ possibly, 16. /b/ = formula: “dari 
dahulu...” replaced the original line connecting /a/ and /c/. 4/ According to D, Hz 
rhymes “-ang” and “-ing”, cf. 27. 5/ tx. line 32 kakasih, possibly, “kakasih” here as 
well; if it is true and “kakasih” means “loving, lover”, /b/ must hâve oontained a 
mentioning of a mystical Beloved One, and /c/ and /d/ respectively should be 
translated as: “This is Her drink intoxicating and making one dizzy, / the multitude 
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of Her lovers is innumerable”; thus “mabuk” (B mabut) in line 32 should read 
“Mahbub” (the Beloved One) and 15. should translate: “This Beloved One is not a 
/usual/ beloved,/ /She/ enacts manifestations and the immanence,/ these are the 
mirrors of utmost clearness ,/ reflections therein are constantly changing”, cf. the 
terms “mahbub” and “kekasih” in D(AJ)79 “Keelokan itu terlalu persih, /pada 
kedua 'alam tajalli dengan tashbih,/ barang yang *arif nyatalah di sana 
tanzih,/itulah pertemuan mahbub dan kekasih”; this interprétation, however, is less 
plausible and seems far-fetched; it is more probable that “kakasih” in tx. line 32 is 
a dittog.raphy and in both cases it should be “kasih”; then the motive of the 
Beloved One in 14.-15. is absent; in this case the motive of mystical intoxication is 
connected with the concept of “the Pool /of the Prophet” (hawd), see note 5/ to 18. 
6/ tx. takabilang after “takabilang” tx. line 31 = formula ”dari dahulu...” is 
ommited in R. 

15. 1/ tx kakasih, see note 5/ to 14. 2/ tx. tasabihi. 3/ tx. pasih. 4/ tx. mangasih; 
possibly MR confusing /V — ’la’ and /V 1 — ’sa’; RB D(Hs), 73: “kunhinya sana sangat 
mengalih”. 

16. 1/ tx. patimbanya. 2/ tx. niran; dualis of “nayr” — “luminary”, see St. 1441, 
cf. 14. /a/ “bintang”. 3/ tx muwah, GUI» mahu 4/ RB comparison of C 1 1 Iio-n: “alus 
mulanya itu dari kapada dalam satu kanjan dan mangupiyan” with tx. lines 42-43: 
“Asalnya satu tiyada bara(lahin) làh(i)nan / mulanya ’la’hir daripada (...n) ku’n’tu 
kanjan mah’u’piyan”. 5/ tx. mulanya; possibly, a permutation and confusion with 
“ialah”, which regularly appears in the poem in analogous contexts. 6/ possibly, 
“zahir (or zahirat)”, i.e. manifestations; then 16. / d/: “Ialah zahir (or zahirat) kuntu 
kanzan makhfîyyan” — “They are manifestations of ’I was the hidden treasure’”; for 
a like use of “zahir”, incorrect from the point of view of Arabie grammar, see also 
Johns, Tuhfa, 62. 7/ see note 5/ to 16. 

17. 1/ tx. (here and elsewhere) muhipnya. 2/ tx. jamin; possibly, an incorrect 
calque of Arabie “kullu (-f- a noun or a pronoun) -(- ajma'un”, see e.a. Qur'an 15:30- 
31: “Fa sajada al-mala’ika kulluhum ajma’un". — “So the angels prostrated 
themselves, ail of lhem togeiher”. 

18. 1/ timba, possibly, = timba ruang, Wlk, II, 587: “bailing well (in a boat)”. 
2/ salawat — “prayers”; Wlk, II, 409: “greetings given in God’s name”, usually, 
according to Zain, 802: “kalimah: Allahuma, salli wa sallim 'ala saidina 
Muhammad”, cf. 3. 3/ tx. ia B nya. 4/ tx. k(i)bilat. 5/ B ’awak, A ’awal; the stanzas 
on pegs, dippers and bailing-well form a compact group in R, for ail of them, in our 
opinion, are related to the Sufi interprétation of the eschatological concept of 
“hawd — “the pool /of the Prophet/”, where on the Day of Ressurection Muhammad 
will meet his community (cf. 14. /c/, and note 5/ to 14); to this effect see Al-Attas, 
Comments, 20-21; Sh. E.I., 137, describing the pool, mentions the following details: 
“... its jars are numberless as stars (cf. the pegs called stars in 14. — V.B.)... It is 
filled by spouts from Paradise, one gold, the other silver (cf. two dippers called the 
Sun and the Moon in Id.-V.B.)”; the paralle! to this “pool” is supplied by the 
bailing-well (“timba”, see 18.); drinking from this “pool” symbolizes acquisition of 
knowledge (ma’rifat), see 19. /b/; the replacement of spouts by dippers, comparable 
with luminaries, allows to introduce the symbolism of the Sun and the Moon; the 
first corresponding to the grade of Wahdat and the reality of Muhammad (haqiqat 
Muhammad), and the latter to the grade of Wahidiyyat and the reality of Man 
(haqiqat insan), see Johns, Mal. Suf., 69. 
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19. 1/ ommited tx. line 56: “supaya minyak ’sara'ba dan badan nyawa”, added 
tx. line 128 thus forming stanza 19.\ admittedly, tx. line 55 = tx. line 127: “halam 
’h’itulah humpama minyak”, while tx. line 56 = tx. line 87: “muhipnya la’ng’kap 
nyawa dan badan”; an additional argument: in tx. there are absent other stanzas 
with the rhyme l ‘-ak”; cf. Asrar, 295: ‘‘Mithal kelambir sebuah dengan kulitnya... 
yang ma’rifat seperti minyaknya”. 2: tx. barati; dittography only in A. 3/ tx. ikan 
dak; cf. D(Hz) 35: ‘‘itulah wujud menyatakan kehendak”. 

20. 1/ tx hastaga p(i)ralah tubatnya. 2/ tx. jik’i’r dan madakir 3/ cf. D(A J) 74: 

‘‘Dhakir dan madhkur yogya kaukenal/ hamid dan mahmud hendak kauwasal” and 
also a like phrasing in 13. /a/, /b/. 4/ tx. line 100: “hiyalah (h)ujut manya(ta)kan 
hadiyat”; RA 19. /d/. , 

21. 1/ tx. tujuh musana; possibly, MR — confusing P — ’ta’ and P — ’ra’; RB 
Hz, ‘‘Rawatib tanazzulat”, Johns, Mal. Suf., 57: “Raji'mu sana jangan kauselang”. 
2/ RB Johns, Tuhfa, 142: “the one in many and of the seed in the date tree”. 3/ tx. 
line 48: “la’ng’kap samat daripada sakalian dagang”; RA 17. /c/ &.o. 4/ tx. 
nunggaranya. 5/ in 21. omitted “dari dahulu datang sakarang” — tx. line 49, and 
“datang sakarang” after “alang-alang” — tx. line 50. 

22. 1/ “Worship to the Clarifing One”, “'abada” in Sufi texts often = “'arafa”, 
cf. Sharab, 298; i.e. “Cognition of Him, Who Clarifies /the grades of Being/”. 2/ tx. 
kanyin sawatu; Voorhoeve I: “kanyin sawatu” in literary South Malay means 
“hanya suatu” (only one)”; we suppose that the poem was written in Aceh, the 
forms of South Sumatran Malay being an etymologization of the words unclear for a 
copyist: it should be either “hanya suatu” or “kauniyya suatu’ — “the One Being” 
(???), but “kunhi dhat” — “Innermost Essence” seems to be a better conjecture; cf. 
KH (on Ahadiyyat), line 24: “Itulah martabat kunhi dhat”. 3/ after “Tuhan” tx. 
lines 62-64: ”kita/ hawalnya (h)ada hahirpun balum/ baru sawatu ’ad’i’yat” are 
omitted; R of 22. /c/ and /d/ on their basis failed; it is, possibily, a glossa. 

23. 1/ tx. ta(h)hiyun (h)awal. 2/ tx. jawal. 3/ tx. (h)ada paci(r); C II I 2 
tarapacir = terpencil. 4/ tx. pahal. 

24. 1/ tx. (h)adiyat; in tx. lines 70-77 (containing stanzas 24.-25.) follow a spoiled 
order; tx. line 73 evidently belongs to the section on Wahdat, cf. KH line 34: 
“pikirkan sini nyata-nyata” (in the section on Wahdat); tx. line 76 = 25. /b/ — most 
probably treats of incomprehensibility of the grade of Ahadiyyat; on the basis of 
these considérations the necessary permutations hâve been made. 2/ cf. D(Hz) 34: 
“kenyataan mu'jizat tidur dan jaga”. 3/ cf. D(Hs) 71: “demikianlah upama cahaya 
dan permata”; the symbolism of wine and glass one found in Hz, see e.g. Al- 
Muntahi, 345-346; wine and light (cahaya) symbolize the Essence, the glass and the 
jewel Its manifestations; cf. also Johns, Mal. Suf., 69, where “cahaya” in this 
symbolism corresponds to Ahadiyyat. 

25. 1/ tx. ’umat p’u’ricaya. 2/ tx. parikas nyata’ra’. 

26. 1/ tx. tahiyun (h)awal. 2/ tx. kahindahannya; RA 10. /d/. 3/ 26 . — RB D(Hs), 
71: “Wujudnya itu yang pertama awwal,/ sifatnya elok qadim dan kekal,/tatkala 
itu belum terbilang afal”. 

27. 1/ tx. kasihannya (h)ah(i)p. 2/ tx. pamandang, B panandang — a dittography; 
cf. D (Hs), 71: “muhitnya lengkap pada sekalian padang (should be “pandang”. — 
V.B.)”; “pandang” — “vision, seeing” = Arabie “nazar”, corresponds to the grade 
of Wahdat, see Johns, Mal. Suf., 39-41 . 3/ tx. cuci. 4/ on rhyming ’-ang’ and ’-ing’ see 
note 4/ to 14. 
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28. 1/ tx. samahu latip; possibly “Samahu’l-Latif”— “Mercy of the Merciful”, 
cf. mentioning of hidden mercies (“kasihannya gha’ib” in 27. /b/), yet rather: 
Ahadiyyat — haluan — Dhat, Wahdat— tengah — Sifat, Wahidiyyat— buritan-Asma’; 
cf. Johns, Mal. Suf., 40: “Ahadiyyat represents God’s Essence, Wahdat— His 
Attributes, Wahidiyyat — His Names”. 2/ tx. baritannya. 

29. 1/ tx. (h)adiyat. 2/ tx. ta(h)iyun ’has’sani. 3/ tx. lines 94-96: “muhipnya 
la’ng’kap kapada haku/ h(i)yalah manarang misan kaduwa nanggari / h(i)yalah 
baranama hakikat hujut hilapi(h)’’. 4/ tx. line 103: “bitalah sananiyat hisan”, B 
sananiha hisanni; part of the line upto the word “hisan” is omitted as = tx. line 96: 
“hiyalah baranama hakikat...”; cf. D(Hs), 70: “Itulah bernama hakikat insani”, 
possibly, “haqqiyat insani” — sic in KH, line 36; possibly MA, confusing ; and i . 

30. 1/ tx. kuri, MA confusing S~ and i S ; in Hamzah’s System “'arsh” (the 
Throne) corresponds to “ta’ayyun thani” (the Second Détermination) and to 
“ijmal” (the synthetic Being), whereas “kursi” (the Footstool) corresponds to 
“ta’ayyun thalith” (the Third Détermination) and to “tafsil” (the analytic Being) — 
see Al-Attas, Myst., 72 since in the Martabat tujuh System “Wahdat” (the Second 
Grade) corresponds to “ijmal”, and “Wahidiyyat” (the Third Grade) — to “tafsil” — 
see KH lines 30-38, — the first corresponds to “'arsh” and the second — to “kursi”. 2/ 
tx. hujut hilapi(h); in 29. “Wahidiyyat” corresponds to “haqiqat insani” (the reality 
that is Man), hence in 30. — “wujud idafi” (the relational Being), cf. KH, lines 80-83: 
“Insan itulah kesudahan tajalli/... / lagipun namanya wujud yang idafi” — “Man is 
the end of manifestations, /.../ and is also called the relational Being”. 

31. 1/ tx. hinal yakin. 2/ Voorhoeve 4: before “banyak” — “hiya” 3/ tx. janatul 
rabi, possibly 'Abdu’l-Rabbi — Muhammad as Logos, which is the “stem” of ail 
spirits (arwah) — see Johns, Mal. Suf., 68; cf. ’Abdu’l-Rabbi in 83.; an analogous 
construction see in D(Hz), 96: “haqiqatnya wasil dengan yang Baqi”. 

32. 1/ tx. mah’u’tabar. 

33. 1/ tx. haruh. 

34. 1/ tx. halam ruh hayat. 2/ tx. line 112: “humpama puhun dan bayang 
bayang ’iyalah tiyada kakal“; inclusion of this line in <34.?? 

35. 1/ tx. bah(i)tal mulana. 2/ B lahan. 

36. 1/ tx. lahat, B lahan. 2/ tx. daras. 3/ RB C II 9 : “nurnya arus”; tx. barpasang 
pasang. 

37. 1/ tx. disana. 2/ tx. pahal. 

38. 1/ tx. taralin. 2/ tx. line 122: “hatinya basar hanuknya (MA confusing i 
and â ) s’i’kin”. 3/ RB KH lines 60-63: “’Alam mithal itulah sudah tersalin / di 
dalam ma'lumat yang lagi batin,/khattnya besar hurufnya sakin ,/ itulah rupa 
sekalian ka’in” — “The World of Ideas has already been commited to writing/ in the 
objects of Knowledge still unmanifest,/ its script is large, its letters immobile, these 
are the forms of ail existences”; possibly, 38. /b/ and jdj are the corrupted lines 61 
and 63 from KH and the whole stanza is a quotation from KH. 

39. 1/ tx. (h)imantu bilahi. 2/ tx. dapat. 3/ cf. D(Hz), 98: “supaya masuk ke 

dalam kandang ’ashiqin”. , 

40. 1/ tx. rajungmu; possibly, MR for tfpjC — “ratamu” = “artamu”, 

cf. note 1/ to 21. 2/ tx m(u)buwang. 

41. 1/ lines forming stanza 41. of R hâve been compiled according to rhyming 
and meaning from different places of tx. 2/ tx. hijawar 3/ tx. ka’da’m, see note 5/ to 
41. 4/ tx. lines 90-91: “tiyada barahu(bah) d’i’ri sakarang/ datang ka h(u)m(i)I 
mahasar jamah”; after “barahu(bah)” the corrupted formula “dari dahulu...” has 
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been omitted and the lines brought together to form one line — /d/. 5/ 41. /b/ and 
/d/ RB Johns, Mal. Suf., 101 (appendix 2): “These (following Wahidiyyat.-V.B.) 
grades are created and perishable, although in actual fact the world of Spirits and 
the world of Ideas are not perishable. It is only the world of Bodies that is 
perishable, and even this shall be restored to its former state by All-Mighty God on 
the Day of Judgment”. 

42. 1/ tx. waris; possibly, MR — confusion of //—sa’ and /— ’ ba\ besides the 
rhyme prompts “warib” — “leading slantwise”, i.e. deviating from the direct, 
correct path (cf. siratu’l-mustaqim); possible also conjecture “wajib”, if MR — 
confusion of A — ’ra’ and — ’ja’ 2/ tx. kasip. 3/ should be something like: 
“Although they seem different, they are...”. 4/ RB comparison of tx. rakap rata 
and C IV9 laka daratita, cf. D(Hz), 115: “pada wujudmu lengkap sekalian rata”. 5/ 
tx. talip. 

43. 1/ tx. hiya hayu hanas, B yayuhan nas; see e.g. Qur’an 4:1; conjecture by 
Drewes according to Voorhoeve 2. 2/ tx. j(u)ban, possibly, MR, confusion of 
diacritics, cf. 8. /b/. 3/ most probably, “salin” means here a set of sails. 4/ cf. D(Hz), 
105: “yogya kaupandang kapas dan kain,/ keduanya wahid, asmanya lain”, or 
D(Hs), 63-64: “Fa'il dan maful asmanya lain, / ombaknya zahir lautnya batin, / 
sungguh pun dua kapas dan kain, /ia juga tufan dan angin”. 

44. 1/ since the section on 'alamu’l-insan (the World of Man) could hardly hâve 
begun with tx. line 149, certain permutations in the order of stanzas, which form it, 
hâve been made. 46., 47 ., 48. hâve been brought together on the basis of the tree- 
symbolism; 44., 45. — the symbolism of the path; tx. lines 154-157 are the most 
probable beginning of the section. 2/ cf. D(Hs), 73: “Wujudnya terlalu kamal ,/ 
menyatakan 'alam jalal dan jamal, /muhitnya lengkap pada sekalian ahwal,/ 
tawajjuh di sana dengan jalan tawakkal”. 3/ tx. pahal. 

45. 1/ tx. ba’ra’gutika; here and elsewhere “gutika” = “ketika”. 2/ B puhung. 3/ 
tx. du, B juwa. 4/ tx. hamba dan saya; cf. D(Hz), 104: “menjadi dua Tuhan dan 
sahaya” (sic Cod. Or. 3374) and “menjadi Tuhanhamba dan saya” (sic Cod. Or. 
2016), and also D(Hz), 105: “sungguh pun dua ibu dan anak”. 5/ “cita” = “cipta”, 
see Wlk, I, 238; here, possibly, “création, créature”. 

46. 1/ tx. hibadat. 2/ tx. pilan, A pilang. 3/ tx. jawibun. 4/ tx. kun piyakun. 5/ 
tx. kai raji rajihin, B hakal rajin rajan. 

47. 1/ tx. hisan, B hisang. 2/ tx. raji(hun). 3/ tx. bijuru(n); “’h’ alam” has been 
omitted as a répétition of the flrst word of tx line 154. 

48. 1/ tx. linyap. 2/ tx. masanap; conjecture “musanaf” — “a piece of literature” 
seems unlikely; rather “mushaf” — “a scroll, a scroll of Qur’an”, possibly, MR — 
confusion of — ’ha’ and */ — ’na’; a possible translation: “There is a scroll of 
Qur’an in both his eyes”, although the term “mushaf” in Sufî texts regularly implies 
man as a microcosm analogous to the macrocosm in ail detail, see, e.g., A. Berthels, 
22, 24: in one of Shamsu’l-Din’s texts the microcosm is assimilated to an eye, each 
part of which (the white, the pupil, the iris etc.) corresponds to one of the seven 
worlds ('alam nasut, 'alam lahut, 'alam jabarut, 'alam malakut etc.) — see Nieuw 138- 
139; possibly, something of the kind is meant here too. 3/ tx. tarahisap. 

49. 1/ tx. mara kabur juhar; for “markazu’l-dawair” see, e.g. Johns, Mal. Suf., 
68. 2/ tx. baramahin mahin; RA 12. /d/, “bertipu” transferred from tx. line 164. 3/ 
tx. line 164: “bukan ka’du’ duknya baratipu (di)balakang kabar”, B kabah; possibly 
a metathesis: “rakibin” — “passengers”. 4/ tx. gutika angin bara(h)ubah. 

50. 1/ tx. malayir. 2/ tx. line 172: “disanalah karam sakaliyan “anak jamu 
sakaliyan’ kita”; “disanalah. ..jamu” transferred into 54. /d/; 50. /c/ RA D(Hs), 70: 
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“dari sanalah kita sekalian menjadi”; part of tx. line 173 after “dari sana 
jadi” = 50. /d/. 3/ tx. hamatnya A ’umatnya; possibly, MA— confusion of J and Â 
— and conjecture “ombaknya” (its waves). 4/ tx. cuci, cf., however, D(AJ), 73. 

51. 1/ after “tarang” “di dalam ta(m)tunya” has been omitted. 2/ on rhyming 
‘-ang’ and ‘-ing’ see note 4/ to 14. and 4/ to 27. 3/ RB C 1 1 Is-e^ "di dalam alamnya 
pun”. 4/ tx. rata. 

52. Il tx. manati; possibly, also “menanti”, but unlikely. 

53. 1/ tx. line 209-210: “hanak malim disanalah jalan / tuwan kita taralalu 
karam”; 53. /a/ and /b/ — RB comparison C V 2 - 3 : “di sana tuwan malim / tahukan 
jalan kapada tawan kita taralalu karim” and D (Hz), 44: “Anak malim tahu akan 
jalan/ da’im berlayar di laut nyaman 2/ tx. line 211: “Maliyarkan ’hi’yatim h’u’mat 
layip”, B lahip; Sh. E.I., 391: “Muhammad grew up as an orphan in very misérable 
circumstances (Sura XCIII, 6 sq.)”; the word “yatim” in relation to Muhammad 
has also an indirect meaning being assosiated with “al-durratu’l-yatimat” (a rare 
pearl) — a regular term for the “préexistence of Muhammad”, cf., e.g. 'Attar, Bulbul- 
name (quoted after E. Berthels, 365): “In the sea where he (i.e. Muhammad.- 
E. Berthels) is the rare pearl,/ thousands of ships are terrifîed by the waves./A pearl 
has rose from the sea of his light ,/ ail Being has been filled with pearls”. 

54. 1/ tx. pijuhat hiyatim. 2/ tx. t’u’lah. 3/ tx. taratama’t’. 4/ tx. line 214: 
“tu’hipmatu’ hamarnya banyak lakas dan rabur”, B dan riba; MA — confusion of 
J and — hence “hipmat”. 5/ see note 2/ to 50. ; cf. D(Hz), 91: “Tuhan kita itu 
yang empunya 'alam ,/ menyuruhkan Ahmad rasul yang khatam, /menunjukkan 
kita ma'rifat yang dalam, /mengislamkan kafir agar jangan karam”. 

55. 1/ tx. line 220: “hiyalah tuwan kakasih hiyang kanal”, B kanin. 2/ tx. dia; 
cf. D(Hs), 62: “mendapat ma'rifat menyebut yang sedia”. 

56. 1/ A sapuhun; possibly, “puhun” = “shajarat” — “tree, kin, genealogy”, or a 
particle “pun”, then “sungguh pun”. 2/ tx. lahin, B lajir. 3/ possibly, “senama”, cf. 
D(Hs), 64: “jadi senama dengan hayyu’l-baqi”. 4/ tx. hapdul pakir; if 
“puhun” == “shajarat”, then, possibly, this is a mention of préexistence of 
Muhammad as Logos, cf. hadith: “kuntu nabiyyan wa Adamu bayna’l-ma’i wa’l- 
tin” — “I was the prophet and Adam /still/ was between water and clay”; then, 
accepting “pohon” (see note 1/ to 56.) and the conjecture “senama” (see note 3/ to 
56.), we shall hâve the following translation: “Trully he (i.e. Muhammad. -V. B.) was 
born before Adam’s kin./ How then is he called 'Abdul’l-Akhir”; 'Abdu’l-Akhir may 
combine the following meanings: “the slave of the Last” and “the last, / who has 
reached the grade of/ 'abd”; according to al-Jili, Muhammad, the last prophet, was 
the last to be graced with this grade; ail walis after him reaching this grade through 
his intercession — see Sharif, 862. 5/ tx. mahajijat, B mahatijat. 6/ tx. ’hi’j^jbara’h’il. 
7/ tx. line 219: “hiyalah mangarunikan jabuir (Voorhoeve 4) dahajil”; cf. D(Hz), 91: 
“Nabi Allah datang dengan burhannya,/ mengatakan Allah dengan ayat Qur’an- 
nya, /Taurat dan Injil di dalam furqannya, / itulah burhan dari pada subhannya”. 

57. 1/ tx. hajim diyatim. 2/ tx. sadat janji; cf. D(Hs), 63: “Sa’adat al-azali yang 
diperolehnya”. 3/ tx. lang, A bala. 4/ tx. nanggari. 

58. 1/ tx. latarak, B tatah rak; this phrase is made of the first two words of the 
hadith: “La tataharraku dharratun ilia bi-idhni’ Liah” — “An atom does not move. 
if not by God’s will”, cf. Sharab, 323. 2/ tx. layirnya. 3/ tx. kahar. 

59. 1/ tx. layirnya. 2/ tx. tarabatang; conjecture “terbentang” but D(Hz). 51: 
“berenang tiada berbatang”, where “batang’W'batangan” is, evidently, “bar at 
river mouth; entrance to harbour” — Wlk, I, 89; possibly, Kuala Jabbar. where the 
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boat should return, is meant here. 3/ B dagang. 4/ cf. D(Hz), 46: “datang musim 
kita akan pulang”. 5/ ix. ratamu; possibly, also “angin daripada datang” = “angin 
datang” — ‘‘the wind of arrivai”; possibly, “ratamu” for “datang” appeared here 
under the influence of “ratamu” in the next line. 6/ tx. ratamu. 7/ cf. D(Hz), 51: 
“dengan arta dunia jangan berkarut” or D(Hz), 90: “artamu kaubilang-bilang, / ... / 
olehmu itu mahbubmu serang”. 

60. 1/ tx. hirasat; i.e. “the plane of watching, of guard”, yet, possibly, “irsad” 
or “mirsad” — “an ambush”, cf. confusion of ’h’ and ’m’ in tx. line 91 = 41. /d/: 
“jamah” for “jamam”, possibly, MA; cf. Sh. E.I., 265 (at the weighing of good and 
evil deeds of man on the Day of Judgment, of which 60. /b/ treats): “Allah Himself 
is a witness (shahid) often, or he is watching in a lurking place, like a hunter waiting 
for game (Sura 89:14, la-bi’l-mirsad), or jahannam, personified, is such a mirsad 
(Sura 78:21), a dubious phrase which gives the commentators much trouble”. 

61. 1/ tx. sakalian mu(h)anas. 

62. 1/ tx. lajim. 2/ 62. /a/ and /b/ = tx. line 239. 3/ 62. /b/ and /c/ — an allusion to 
Qur’an 31:32: “When a wave covers them, like the canopy (of clouds), they call to 
God, offering Him sincere dévotion. But when He has delivered them safely to land, 
there are among them those that hait...”. 

63. 1/ tx. sani; conjecture “Sani'” is less likely; cf. D(Hz), 101: “fana di dalam 
laut akan ma’rifatmu”. 2/ tx. hilamu. 3/ tx. (h)ambiya. 

64. 1/ tx. rijal (ha)hassikin. 2/ tx. lajim. 3/ in C II 15 -i6 after “diduganya” “lawut 
tatarakan dilayarnya”. 4/ tx. ruga; cf. D(Hz), 34: “itulah wujud meliputi rongga”. 
5/ cf. D(Hz), 94: “Barang siapa sampai ke laut yang tenang, /dunia akhirat ialah 
senang”. 

65. 1/ cf. D(Hz), 32: “bermain tamasya pada sekalian negeri”, or ibid.: 
“tempatnya bermain pada sekalian 'alam”. 2/ A, B, C manyambarkan dirinya. 3/ 
either “the auspicious moment and the essence of wind”, or a dittography: the 
duplicated “haqiqat” was once read by copyist as “ketika” and the other time as 
“haqiqat”; B omits “gutika = “ketika”. 

66. 1/ tx. kujamin; 66. /a/ and /b/ = tx. line 183: “sungguh barahambus lalu 
kujamin”; RA C III 4 - 5 “barambus angin”. 2/ tx. salamin. 

67. 1/ tx. lines 186-187: “’hu’war (i)li halah nama pambawunnya h(u)n na 
rasaki(h) dan k’i’dan hasikin hakikatnya”; B has “ba” for the first “dan”, hence 
“baqi” in R; possibly, a confusion of the first words in the lines: “huwa...” should 
be in tx. line 187 = 67. /b/ and “h(u)n na” = “inna” in tx. line 186 = 67. /a/; “ri” 
after “huwa” is “li” repeated; 66. /a/ is the beginning of the verse of Qur’an 2: 156: 
“Inna li-Llahi wa inna 'ilaihi raji'un”; the same mistake in C; for that reason the 
stanza made of tx. lines 202-205 has been placed after 67. in R; “Inna li-Llahi” — see 
in D(Hz), 109; 67. /b/ — possibly, an allusion to Qur’an 20:131: “wa rizqu Rabbika 
khairun wa abqa” — “but the provision of thy Lord is better and more enduring”. 2/ 
C 1 21-22 senantiasa. 3/ for this expression see D(Hz), 113: “tinggalkan segala rupa 
yang bukan”. 

68. 1/ tx. lidahmu. 2/ tx. ha’m’bun; after this word “ha’m’bun hitu” has been 
omitted in tx. line 203. 3/ tx. line 204: “karajanya barahipun jatuh ka bumi”; cf. 
Sharab, 316-317, but without “embun”. 4/ A marajihun; possibly, “raji'un” — an 
allusion to Qur’an 2:156, see note 1/ to 67. 

69. 1/ tx. hujut, B raut. 2/ tx. kakaw, B akar. 3/ cf. D(Hz), 93: “ingat-ingat kau 
lalu lalang, /berlekas-lekas, jangan kau mamang. 4/ tx. line 192 is absent in B. 5/ cf. 
D(Hz), 93: “supaya salim jalanmu datang”. 
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70. 1/ tx. rasil wajip. 2/ 70. /b/ RA 73. /b/. 

71. 1/ tx. piawang; MR — confusion of — ’pa’ and s/' — ’ha\ 

72. 1/ cf. D(Hz), 112 and the correction by Drewes, Rev., 394: “di ubun-ubun 
jangan menyembah diya”; C IV3 and C V a having “liya” and “laya” corroborate 
reading “diya”, since T in Malay often conveys Arabie ’d’ ( <j* ). 2/ cf. D(Hz), 56: 
“jangan waqaf di pulau cahaya”. 3/ the position of this stanza and tx. line 201 ??? 

73. 1/ tx. (rihul)kasa; RB assimilation of “rihul kasa” with “dandan” (an anchor 
chain); cf. Al-Attas, Myst., 82: “... when God speaks through inspiration it is like a 
chain on a stone struck by angels. The analogy of iron clashing against stone to 
produce a spark refers to the manifestation of the Holy Spirit (al-Ruh al-Quds)”; cf. 
Johns, Mal. Suf., 165-167. 2/ judging by the rhyme, this formula hardly belongs to 
this stanza. 3/ tx. andu; possibly, dandan, cf. B (line 249) or “andohan” — “band”, 
“tali andohan” — “rope supports of any sorts” — Wlk, I, 30. 

74. 1/ tx. handanan, B dandanan; before “handanan” “sagala maliyat” — tx. 
line 250 — has been omitted as a glossa (?). 2/ “pajang” — the last word tx. line 251, 
“lebih” — the first word tx. line 252. 3/ tx. ribu dan laksa, A lakas; RB Asrar, 237: 
“jika belum fana dari pada ribu dan ratus”. 

75. 1/ tx. kahu, A ka. 2/ tx. (h)’u’wal. 

76. 1/ tx. hikalas; possibly, an allusion to Qur’an 112 — “Al-Ikhlas” (“Purifica- 
tion /of faith /”), hence “samadiyyat” in 82. /a/. 

77. 1/ our conjecture ??? 

78. 1/ tx. paruka; possibly, MA — confusion of i and J 2/ tx. hibu bakar. 3/ tx. 
labih(la) sabar. 

79. 1/ tx. dan sahila hila; possibly, “dan” belongs to tx. line 305, see note 4/ to 
90. 2/ tx. line 274: “jadi ’ha’raluhan hakan halus jalan”, B janan; MR confusion of 
“kan” and “kau” differing only in diacritics, see also 75. /b/; cf. D(AJ), 86: “akan 
haluan pada sekalian talibi”. 3/ tx. banda hisaman, B babang da. 

80. 1/ tx. lajim. 2/ tx. dandan(ndanan). 

81. 1/ tx. juga (h)iang, possibly, “juga yang”. 2/ possibly, a metathesis: 
“itulah” — “lahut”. 3/ tx. taramasatar. 4/ tx. hamar’mu’. 

82. 1/ tx. samadiyat; see note 1/ to 76. 2/ tx. line 274: “barulih ’sa’waris kapada 

malahikat rahman”, either MR — confusion of — ’sa’ and //^ — ’ma\ or B 

“waris” = “warisan” is correct; the meaning being the same with both. 

83. 1/ tx. alih, B hali. 2/ tx line 278: “mitak sapahat kapada hapdul rab’i’”. 3/ 
tx. line 280: “hiya (B illegible sign + ya) hitulah maratamban (B maratala) 
ba’gin’da hali + illegible sign + yatim”, cf. D(Hz), 101: “ma'rifat itu yogya 
diketahui, /supaya jadi shuja seperti 'Ali”. 4/ tx. hupat, B kupat. 

84. 1/ tx. line 282: “tiyada tarahisaw (A tang ra han saw) hiyalah muhannin (B 
muning)”; if nevertheless “muhannin” is correct, then “ialah” refers to Muham- 
mad, see 83. /b/, and the line should be translated: “/Whereas/ he (Muhammad. - 
V.B.) is the one who awakens pi ty (i.e. the intercessor.-Y.B.) towards numberless 
/ people/ “or:”/Whereas he is the one who awakens pity numberless/times/”. 2/ RB 
D(Hs), 71 (on Muhammad): “makota Qurayshi dan 'Arabi”. 3/ cf. D(AJ), 87: “ajab 
sekali akan orang bermain / mencari tempat ke atas angin (=Barat.-V.B.) — “How 
strange are those who set off / in search of abode in windward lands” (i.e. in the 
West.-V.B.); that is, according to Sufi spiritual topography, the land of matter as 
distinct from the East, the land of Spirit. 

85. 1/ tx. ’barakat’lah. 2/ tx. humât mitak. 3/ tx. sapahat; possibly an allusion to 
“Mantiku’l-tayr” (“The Parliament of Birds") by 'Attar. 
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86. 1 / B bukannya. 2/ tx. bibi ’pa’ramannya; possibly MA— “bibi” and “nini” 
differ only in diacritics; cf. 87. /d / and D(Hz), 100: “tiada pikirkan nini dan 
moyang”. 3/ tx. sakaliyan batang, A datang sakaliyan. 4/ tx. bahital muhumur; RB 
D(Hz), 110 with corrections by Al-Attas, Myst., 6 : “Hamzah gharib Unggas 
Quddusi, / akan rumahnya Baytu’l-Ma'muri”; “Baytu’l-Ma'mur”— literally “Man- 
sion inhabited” — is Ka’aba and its celestial prototype; in Sufism— a symbol of 
heart, see Al-Attas Myst., 6 ; cf. also 85.-86; and D(Hz), 34: “Unggas itu bukannya 
burung, / nentiasa berbunyi di dalam tangglung, / tempatnya tamasha pada 
sekalian lurung, / iyulah wujud menyatakan tulung”. 

87. 1/ possibly, “menakutkan”. 2/ tx. harabib ul rajap; possibly, MA— confusion 
of J> and J . 3/ tx. line 297: “i’tula’h nini datu jipu’ra’na”; possibly, MR— 
confusion of P — ta’ and pf — ra’; cf “ajak” = “jemput”— “to invite”— in 88. 

88. 1 / tx. halah, B hala. 2/ tx. layip; MA— confusion of J and J . 3/ in 88. 
rhyme ‘a-i’. 

89. 1/ tx. hasuk. 2/ tx. musatar. 

90. 1/ tx. patirah. 2/ tx. raja Cina; RB D(Hz), 58: “diamnya da’im di laut Cina”; 
however Asrar, 238 mentions “raja Cina” to illustrate the identity of the Name 
(Allah) and Its Possessor. 3/ A bapai; cf. D (Hz), 36: “tinggalkan ibu dan bapai”. 4/ 
tx. Unes 305-306: “lagi sa majnun /dan...”; RA D(Hz), 51, 33: “Majnun dan Si Layla 
ada di sana”; associations: “Tur Sina”— “laut Cina” see D(Hz), 58 and “Tur 
Sina”— “Majnun dan Si Layla” see D(Hz), 33; these associations corroborate our 
conjecture “laut” in 90. /a/. 

91. 1/ after “sampai” “pecahlah”— the first word in tx. line 315— has been 
omitted, this word appears only in B, possibly, under the influence of the first word 
in tx. line 317. 2/ B bapa; 91. /a/ and /b/ cf. C(Hz), 90: “hancurkan di laut dalam”. 

92. 1/ B hilang. 2/ tx. lawang; MA— confusion j and j ; cf. D(Hz), 90: “jangan 
gila mencari lawang” and correction by Drewes, Rev. 395: “larang”. 

93. 1/ tx. (di)lidahmu; cf. note 1 / to 68. 2 / after “sakarang” “dari hamar” has 
been omitted; possibly, a remnant of the original. 

94. /d/ replaced by the formula “dari dahulu...” 

96. 1/ Voorhoeve 4: “nya”. 

98. 1/ this stanza only in C V 4 . 11 . 2/ Voorhoeve, Foreword to tx., 2: “possibly, 


the poem was attributed to Shams-i Tabriz”. 3/“nuli uwung banyak” = “kemudian 
orang banyak”, Voorhove 1. 4/ “kane” = “kena”, Voorhoeve 1. 5/ “anju- 
balanju”— “boiling”. 6/ “jadi jamanangsa: (the second “ja”— 


dittography?) = “jadi mangsa” (?). 7/ “ada”’ = “tidak”. 8/ “hice” = “ence . 




HOLLE, VAN DER TUUK, 

AND OLD SUNDANESE EPIGRAPHY: 

THE CIKAJANG AND KAWALI INSCRIPTIONS 

BY 

J. NOORDUYN 


While in Jakarta to examine the Old Sundanese manuscripts in the palm-leaf 
manuscript collection of the central Muséum in October 1964, 1 was informed that a 
stone inscription had recently been found in the mountains near Garut, in the 
Southern part of Priangan, West Java (Indonesia). After making the necessary 
arrangements, I went to Bandung for a few days in order to visit the site of the 
inscription from there. The express from Jakarta, which takes one right across the 
northern mountains in a few hours non-stop to Bandung, was excellent. It was a 
brand-new train, placed under close military guard, its only disadvantage being the 
extremely low seats, due to the train’s origin as part of Japan’s World War II 
réparation to Indonesia. In Bandung, it fortunately proved possible to borrow a 
Landrover plus driver for a one-day trip to the mountains in the company of several 
friends, including the archaeologist and architect Suhamir, then already seriously 
ill, the champion of Sundanese studies, R. Machdar, and N. Titus, translator of the 
Bible into Sundanese. We went first to the village of Kampung Naga, on the banks 
of the Citanduy near Tasikmalaya, with its typical taboos, its sacred house (bumi 
agung) — formerly the depository of a 17th-century charter (Holle 1877b) — and its 
characteristic style of house-building. The village, we were told, had recently been 
rebuilt — though not in the old style with the traditional, curved, horn-shaped roof 
ridges — after being burnt down by followers of the Darul Islam rébellion. After 
returning from Kampung Naga to Garut, we proceeded southwards, climbing ail 
the way to Cikajang, on the south-western slopes of Mount Cikuray. Arriving there 
in the late afternoon, in the middle of a light drizzle, we were shown the stone of the 
inscription, lying behind one of the buildings of the Cikajang tea estate, on the 
banks of a mountain stream also called Cikuray. It appeared to be a large, fiat 
stone, about 1 ‘A by 1 ‘A m., with several incised lines running criss-cross across its 
entire surface, and, distinct from these, three lines of what were unquestionably Old 
Sundanese characters. We made a quick attempt at reading them before returning 
to Bandung. 

Back in Jakarta, I reported the existence of this Cikajang inscription to the 
Archaeological Service, then in the charge of Mr. Soekmono, and still located in its 
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long-term emergency headquarters in J alan Kimia. In the years following this the 
inscription was mentioned again several times. I myself shall return to it and to the 
question as to its content presently. 

First, however, another question must be asked. Why had this inscription not 
been found and reported much earlier? The circumstance that the stone had only 
recently been recovered from the surrounding overgrowth and the inscription 
discovered in the process, as we were informed, true as it may be, cannot be 
accepted as an adéquate explanation. The question that should arise in that case 
would then be: why had not this happened much earlier? For the overgrowth can 
hardly hâve consisted of anything more than some grass and weeds, while the 
location of such a stone, close to the buildings of the Cikajang tea esta te, can hardly 
hâve remained unknown for such a long time. But then perhaps no interest in 
epigraphy can be expected from tea planters? 

Nonetheless, talking of tea planters and epigraphy, one is immediately reminded 
of the colourful figure of Karel Frederik Holle (1829-1896), a well-known member of 
one of several related families of Dutch tea-planters living in West Java in the last 
century, who had close connections with the local population, as is vividly 
described and illustrated by Rob Nieuwenhuys (1982:12-57). Karel Holle possessed, 
as an amateur, an extensive and intimate practical knowledge of the Sundanese 
language and culture, including epigraphy, and was recognized in his own time as 
an expert in these fields, having acquired his mastery of these and many other 
subjects while living as a tea planter in this self-same area, first as a manager on 
Cikajang estate (1856-1862), and after that, until 1890, on his own plantation, 
located not far from Cikajang on the north-western slopes of Mount Cikuray, above 
the village of Ciburuy, and which he had named Waspada, ‘clear view’. 

Holle had close ties with the local population, and was very interested in their 
material welfare and their cultural revival. He was active in these areas in a very 
practical way, writing and publishing booklets containing simple agricultural 
information under the title ‘The Farmer’s Friend’ ( Mitra Noe Tani, from 1874), as 
well as models of letter-writing (1861a), stimulating Sundanese authors to write in 
the régional language instead of Javanese, and gathering historical information 
from old manuscripts (e.g. 1867a, 1869a, 1882b). His interest in the local language 
and the traditional outlook is évident from his publications of Sundanese 
traditional poetry (1857), proverbs (1861b, 1870), and riddles (1869b), and of 
examples of popular beliefs (1869d). 

Holle’s activities were not restricted to West Java, however. He also did some 
extremely practical and useful things in the field of linguistics in other parts of the 
archipelago, publishing régional language-maps (1882d, 1887, 1889, 1893, 1894b), 
drawing up a standard word-list, which has proved its value and has been known as 
the ‘Holle list’ until the présent day (1894; new, revised édition by Esser, 1931; and 
the sériés of vocabularies based on the list, edited by Stokhof, which hâve been 
published since 1980), and compiling a palaeographic handbook (1882a). 

Holle also did some original scholarly work in the field of epigraphy. He 
published transcriptions of two collections of Old Javanese charters written on 
copper plates (1880, 1882c), and made significant contributions to the study of each 
of the admittedly few Old Sundanese inscriptions which hâve been preserved. Holle 
was the first to publish a transcription and tentative translation of the five 
Kebantenan copperplate inscriptions (1867b), as well as of the Geger Hanjuang 
stone inscription (1877c), and he corrected earlier work by Friederich on the Batu 
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Tulis (1869c, 1882a) and the two most important Kawali stone inscriptions (1867a). 
He was able to improve on the latter’s pioneering, but far from definitive, studies of 
1853 and 1855 on these subjects chiefly because of the fïrst-hand knowledge of 
Sundanese which he possessed and which Friederich lacked, and because of his 
expérience with Old Sundanese from reading pre-Muslim manuscripts. In this field, 
too, he was a pioneer. He was, in fact, the first to use the term ‘Old Sundanese’, and 
from his unpublished papers, kept in the Jakarta Muséum archives, it is évident 
that he made an extensive study of such Old Sundanese manuscripts, though he 
never achieved any better results beyond the preliminary announcements 
containing a few excerpts which he published (1867a, 1882b). 

For the re-examination of the Kawali inscriptions he took the trouble of going 
himself to Kawali, near Ciamis in the eastern Priangan area, not far from his home, 
in order to compare the facsimile of these used by Friederich and reproduced by the 
latter in his article, with the original on the stones. For some of the old manuscripts 
he did not need to go even as far as that, because they were kept in the villages of 
Ciburuy and Cièla, which happened to adjoin the Waspada tea estate where he was 
living. The highly important Ciburuy collection of Old Sundanese and Old Javanese 
manuscripts was at that time still located in the spécial sanctuary in that village, 
which is still in existence today, though most of the manuscripts are now kept in 
the Jakarta Muséum. The curious Cièla map of Timbanganten and the remaining 
part of western Java, painted on cloth, which was reproduced by Holle (1877a) is 
still kept in its spécial chest in the spécial house where Holle first found it and had it 
copied. A few notes written in the margin of the cloth in the violet ink which Holle 
favoured, testify to his former presence in the village and to the attention which the 
man who is still remembered by the villagers as Tuan Hola today showed their 
precious heirloom. 

The details of Holle’s career and activities as presented so far raise a problem for 
the subject under discussion. In view of Holle’s great interest in Sundanese 
antiquities in general, and in Old Sundanese epigraphs in particular, and of his 
many publications on these subjects, and, secondly, considering his close 
connections with the local population, especially that of the villages near his own 
place of résidence at Waspada, it must be considered highly unlikely that Holle 
would hâve remained unaware of the existence of an old rock inscription at 
Cikajang, near the administrative centre of the estate where he himself had lived 
and worked, and not far from Waspada either, or that he would hâve failed to 
report its existence if he had known of it. 

A likely solution to this problem is offered by the assumption, based on both 
external and internai arguments, that it was Holle himself who composed the text 
of the Cikajang inscription and had it inscribed on a piece of rock in the place where 
it is still to be found at présent. 

For the élucidation of this hypothesis the figure of the great Dutch linguist 
Herman Neubronner van der Tuuk (1824-1894), well-known for his fundamental 
studies of Indonesian languages like Batak, Lampung, Malay, Javanese, Balinese, 
and, especially, Old Javanese, must be introduced here. Those who hâve read van 
der Tuuk’s selected letters as published by Rob Nieuwenhuys (1962, 1982 2 ) may 
remember the story told there of how van der Tuuk visited Holle and was shown by 
his host an Old Javanese inscription on stone in which van der Tuuk’s praises were 
sung, and which Holle himself had had made. 
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This is one of a number of anecdotes told about van der Tuuk in admiration of 
the extraordinary knowledge of languages of this linguistic genius, or, more often, 
in wonder at the eccentricities of an unconventional and free-thinking personality. 
Many of these stories can be traced to written or published sources, comprising the 
writings or publications of van der Tuuk’s contemporaries or his own letters. 
However, the one cited here is one of the few related on the basis of oral 
transmission. It is recounted by van Ronkel — who as a young man in 1896 
succeeded van der Tuuk after his death in his position as government linguist but 
who never met him or Holle — as one of the stories told him by van der Tuuk’s 
former acquaintances and colleagues (van Ronkel 1943a:10). It has been retold in 
almost the same words by Nieuwenhuys (1982 2 :142). Van Ronkel writes as follows 
about van der Tuuk: 

«He accepted an invitation from Holle to stay a few days with him at Waspada. His host 
surprised him with the announcement that he had discovered an inscription in Old Javanese 
characters on a rock. They went to where it was, and it turned out to be a tribute to van der 
Tuuk in the Sundanese language in Kawi letters, which his host, who had a good knowledge 
of the old and new Indies alphabets, had had inscribed there. He rather liked it». 

(van Ronkel 1943a:10, 1943b:219). 

Nieuwenhuys replaced the last remark with the statement that ‘van der Tuuk 
translated the text without any difficulty’, adding that ‘this was a little joke of 
Holle’s, of a kind one cornes across frequently in the 19th century’. 

It is uncertain when exactly this visit of van der Tuuk’s to Waspada took place. 
According to the story as told by van Ronkel this was when van der Tuuk was in 
Batavia for one of his spells on the board of examiners for the annual civil service 
entrance examination (‘groot-ambtenaarsexamen’), after the examination and not 
long after he had been to a réception given by Mr. J. H. Abendanon, Secretary of 
the Department of Education. On this occasion he had surprised those présent with 
the knowledge of Spanish and Basque which he displayed in his conversation with 
Mrs. Abendanon, who was of Spanish extraction. Now, although van Ronkel does 
not mention any date, there is only one year — and within this year only a brief 
period — , in which ail these events could hâve occurred. This was 1889, the last 
year Holle lived at Waspada, as he moved to Buitenzorg in early 1890 (Holle 1890a 
and b were signed by him at Waspada 14-1-1890 and Buitenzorg 29-4-1890 
respectively), while Mr. Abendanon was appointed Secretary of Education on 6 
August 1889. Van der Tuuk was in Batavia in 1889, and, as he writes in his letter of 
20 November 1889, returned home from there ill with dysentery, his illness lasting 
from 18 October to 8 December, according to his letter of 29 December 
(Nieuwenhuys 1982:209-211). So he could hâve visited Holle at Waspada in the 
short space of time between late August and early October 1889. Since the only 
other person mentioned by name in this context by van Ronkel is Mr. 
J. H. Abendanon (1852-1925), who remained Secretary of Education until 1900 and 
was Director of that Department from then to 1905, van Ronkel may hâve heard 
these anecdotes from him. On the other hand, he may hâve been mistaken as to the 
year of van der Tuuk’s visit to Holle, since, considering that their respective âges 
then were 65 and 60 years, it would hâve been rather late in their life for them to 
hâve played a practical joke. Therefore it may well hâve been prior to 1889. 

Nieuwenhuys believes it possible for this to hâve taken place some twenty years 
earlier, as van der Tuuk mentions a visit of his to Waspada in a letter from Batavia 
dated 17 August 1868. Van der Tuuk’s description of his journey there is worth 
quoting in translation from the Duteh. He writes : 
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« Meanwhile I hâve made a trip with some friends to Lhe Preanger Regencies, where 
travel is extremely expensive, especially if, as a private citizen, one has no post-horses at his 
disposai. Government post-horses cost two guilders per pair, and hâve to be used on roads on 
which no regent’s horses, which are cheaper by half, are stationed. Regent’s horses are only 
made available to inhabitants of the Preanger Regencies, and to others only by the 
Resident’s favour. (...) You may look up the places I visited on the map; they are, firstly, 
Buitenzorg and Gadok, thence across Mt. Mègamendung (‘rainladen cloud’) to Telagawarna 
(a crater lake), and after that to Sindanglaya, Tjiandjur, Bandung, Garut, and Waspada. The 
last of these places is without doubt the most beautiful spot in Java, consisting of a tea 
garden laid out by Mr. Holle». 

(Nieuwenhuys 1982:139). 

Although this passage proves that van der Tuuk was in Waspada at least once, 
in 1868, he probably would hâve touched on the épisode with the pseudo-inscription 
in his letter if it had taken place on this occasion. It most likely occurred later, 
therefore, and he may hâve paid another visit to Waspada on one of the other 
occasions he was in Batavia or nearby. These possibilities may be briefly reviewed 
here on the basis of his published letters and a few other data. 

The next year, 1869, he was in Buitenzorg, present-day Bogor, in the 
Sundanese-speaking région, not far south of Batavia. As he wrote in a letter from 
there dated 23 Novembrer 1869, he was staying in Buitenzorg to recover from a 
serious illness which he had contracted during a period of strenuous field work in 
Southern Sumatra. Though he had recuperated sufficiently to do again things which 
interested him, such as taking three Sundanese lessons a week, he hoped to regain 
his strength completely on a sea-voyage he was planning. His next letter, 
accordingly, was sent from Surabaya on 3 January 1870, while on his way to Bali 
(Nieuwenhuys 1982:149-151). It seems unlikely that he had made the long journey 
to Waspada in the meantime. 

After settling in Bali for his Balinese and Old Javanese studies in April 1870, he 
seldom came to Batavia any more. It is true that, after entering Government 
service in June 1873, he came from Bali several times to be an examiner for the 
annual civil service examination, but he did so only in the first years, and certainly 
not each year, as van Ronkel asserts. In 1881 he wrote to a friend that he had been 
to Batavia three times in ail (Nieuwenhuys 1982:187), and in 1884 he likewise stated 
in a letter that he had been summoned to Batavia for the examination three times 
(Nieuwenhuys 1982:197). It is known that he was in Batavia in 1873 and in 1874, 
since he was présent as a guest at the meetings of the board of directors of the 
Batavia Society of Arts and Sciences (Bataviaasch Genootschap voor Kunsten en 
Wetenschappen) of 7 October 1873 and of 1 September 1874, as is duly noted in the 
published minutes (NBGKW 11:125, 136; 12:97). In an undated letter from Batavia 
he wrote about what appears to hâve been his first trip in connection with the 
examination : 

«Imagine, they hâve made me corne from Bali to examine candidates in Javanese and 
Malay. Science misused for practical purposes!» 

and announced that he planned to return to Bali after the examination, some time 
in October or November. He also remarked that in his opinion Batavia had grown 
into a huge cit-y in the past three years (Nieuwenhuys 1982:170-171). It may be 
inferred from these statements that this letter must hâve been written in 1873, 
probably in August. or September, and that on this occasion van der Tuuk was in 
Batavia again for the first time since 1870. The second time was in 1874, as was 
shown above, while the third time must hâve been in 1875 — the last time until 
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1889, when he was in Batavia again, a few years before his death in 1894 — , since 
he wrote in his letter of 20 November 1889 to Brandes that he had recently corne 
back ill from Batavia just as in 1875 (Nieuwenhuys 1982:210). 

It is unlikely that van der Tuuk’s relations with Holle in these later years were 
very good, because in a letter written to Brandes in 1885 he expressed his low 
opinion of Holle’s epigraphical work (which had appeared in the early eighties), 
speaking of Holle’s «guess-work and misreadings» (Nieuwenhuys 1982:202). 

It may be.concluded from these facts and considérations that van der Tuuk’s 
relevant visit to Holle in Waspada most probably took place not in 1889 but 
sometime in the early seventies, perhaps in 1873 or 1874. 

The other details of the Holle-van der Tuuk anecdote under discussion appear to 
be essentially realistic, too. If Holle used a large stone for his inscription, it is a 
plausible assumption that he left it in its original location, in which place it has 
remained until the présent day. There is one strong internai argument in favour of 
the hypothesis that it was the Cikajang inscription which was prepared by Holle as 
a surprise for his learned guest van der Tuuk. This may be apparent from a 
discussion of its content (cf. the photograph and the facsimile). 1 

The fîrst line of the inscription consjsts of four characters, which alternately 
hâve the same shape. So the first and third characters each look like two inverted 
Roman capital letters U connected by a horizontal line at their base. The other two, 
the second and the fourth, each consist of a similar inverted U, but with a vertical 
stroke that has a small horizontal stroke connected to it at the top, like the Arabie 
numéral 7, to its right. A combination of two similar characters occurs five times in 
the Kawali inscriptions. There it has been read as bhagya ‘welfare, fortune, 
fortunate’ by ail those who hâve published a partial or complété transcription of 
these texts, namely Friederich (1855:165, 175), Holle (1867a:465, 469), and Pleyte 
(1911:167). Because of this similarity, it may be useful to compare the other 
Cikajang characters with the Kawali ones as well. 

The second line of the Cikajang inscription consists of a single character. This is 
the letter ka, though a slightly atypical one, in that its middle vertical is connected 
to its upper side, as is not found in other Sundanese inscriptions. It is not placed at 
the beginning of the line but centred below the first line. 

The first character of the third line unmistakably represents nu, though the 
curve of the na is rather large and the u is written as a small subscribed circle 
instead of a small vertical stroke or a figure in the form of the numéral 7. The next 


(1) An investigation made at my request by Machi Suhadi and Supandi of the Indonesian 
Archaeological Service (Puslit Arkenas, Jakarta) on 22 November 1988 has provided the following 
details about the stone on which the Cikajang inscription is inscribed. It is located on the east side of a 
pathway running along the eastern bank of a mountain stream cailed Cikuray, which runs from south to 
north, on a piece of land belonging to the village (desa) of Cigedug, sub-district (kecamaian) of 
Bayongbong, district (kebupaten) of Garut. A tea-estate cailed Pamegatan is located across the river in 
the sub-district (kecamaian) of Cikajang. The land to the north and the south of the stone is about 1 m 
higher than its surface and cultivated; the land on its east side is terraced up to a height of about 15 m. 
The stone measures 175 cm from west to east and 170 cm from north to south; it is 5 cm high on its west 
side and 10 cm on its east side. The height of the characters is about 10 cm in the first line, about 14 cm 
in the second line, and from 17 to 20 cm in the third line. The three Unes run from north to south and 
can be read by someone standing on the path. 



THE CIKAJANG AND KAWAL1 INSCRIPTIONS 


309 


character closely resembles the second one of the fourth line of Kawali la, which is 
a nga. The third character is uncertain, but may be a la, although an atypical one 
because the characteristic initial upward curve seems to be largely absent; if it is a 
la, it is to be read li because of the vowel mark to its upper right, although this 
again is not exactly the same as the Kawali ones. The fourth and fifth characters 
both hâve a vertical elliptical shape, interrupted at a spécifie point — the former on 
the upper right-hand side and the latter on the lower right-hand side — and can thus 
be taken for a wa and a ta respectively. Finally, there is a figure in the form of the 
numéral 7 with a slanting line Crossing both the other lines, which is clearly meant 
as a vowel-killer, as it occurs in the corresponding Kawali characters. 

With some difficulty the text can thus be read as: bhagya bhagya ka nu ngaliwat, 
which is Sundanese for ‘fortune, fortune to those (or, him) who pass(es) by’, that is, 
if one takes the first word, a loanword from Sanskrit, in its original Sanskrit 
meaning. In Modem Sundanese this word, which has developed into bagèa, is, or 
rather was, used as a greeting in the sense of ‘welcome!’. Although this sentence is 
not exactly ‘a tribute to van der Tuuk’ in the way claimed by the Holle-van der 
Tuuk anecdote, it can nonetheless justifiably be said to accord with the general 
purport of the anecdote. It may quite well hâve been the Sundanese inscription in 
Old Javanese characters which Holle had ordered incised in a rock and which he 
then used to welcome his learned guest van der Tuuk. 

This was the State of affairs until a research team of the Padjadjaran University 
of Bandung led by E. Kosim (head of the project) and Abdullah Jusuf (head of the 
executive team) made a few important corrections to the generally accepted 
readings of the Kawali inscriptions, which are directly relevant to the Cikajang 
inscription as well. In their unpublished report of 1972 — which I first saw when in 
Bandung in 1976 (Noorduyn 1976:2) — they argue, mainly on the basis of 
comparative methods, that the two characters of the word which since Friederich 
(1855) has been read bhagya, are in fact variants of two quite different Old 
Sundanese letters, namely i and nya, and thus together constitute the common Old 
Sundanese word inya, i.e. the 3rd person pronoun ‘he, she, it’ and démonstrative 
‘that’, which is obsolète though not yet completely extinct in Modem Sundanese. 
The formai comparisons made by them are not wholly unequivocal — e.g., the nya 
character invariably has four verticals in other Old Sundanese inscriptions — but are 
reasonably convincing. However, when these new readings are applied to the 
Kawali texts, there can be no doubt that they are the correct ones. A word of 
appréciation for the work of the above-named inventive researchers is therefore 
certainly in place here. 

As an example illustrating the force of their arguments I will discuss here the 
four lines of Kawali Ib, which up until now hâve not been explained completely, 
even by Kosim and Jusuf, but which are unexplainable without the readings 
proposed by them. 

Each of these four lines is inscribed on one of the four sides of the stone on which 
the Kawali la inscription is found. There is no formai indication as to the order in 
which they should be read, but on the basis of their content one particular order 
seems préférable, namely that which, using the central text as point of reference, 
can be indicated as 1. that above it, 2. that to its right, 3. that below it, and 4. that 
to its left. In this way, the reading and its translation are as follows. 

1. hayua diponah-ponah it should no be defied 

2. hayua dicawuh-cawuh it should not be treated wantonly 
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3. ia nèkèr inya agèr anyone striking it will fall prone 

4. inya ni(n)cak inya re(m)pag anyone kicking it will fall to the ground 

It will be elear from this that these lines together constitute a final threat in verse 
directed to anyone violating the inscription stone. They form a cohérent whole, 
comprising a quatrain of octosyllabic lines — the traditional Old Sundanese verse 
form — the poetic character of which is further Consolidated by the formai 
parallelism between the first and the second line and between the third and the 
fourth ones, as a resuit of which the quatrain is divided into two couplets, and, 
secondly, by the internai rhyme in each individual line, which is most conspicuous 
in the second couplet, and less conspicuous but even so unmistakable in the first 
couplet, as a resuit of the reduplication of the basic word. It is the only example in 
Old Sundanese of such a forcefully expressed threat, which was no doubt felt to be 
full of magic power. As such it is comparable to the — admittedly often much more 
elaborate — similar passages at the end of Old Javanese charters. 

A few lexicographical notes should be added here in explanation of the 
translation offered above. 

a. hayua (lines 1 and 2) is clearly an outright vetative, like its équivalent haywa 
or hayo in Old Javanese; in Modem Sundanese hayua and its dérivative humayua 
still hâve a similar, though slightly weakened, meaning, viz. ‘you/he/one ought not 
to...’. 

b. ponah (line 1) may be equated, as is pointed out by Kosim and Jusuf 
(1972:51), with Modem Sundanese pondah ( mondah , dipondah) ‘to defy, counter’. 
The loss or accretion of a voiced stop after a médial nasal is a common phenomenon 
in Sundanese (Eringa 1949:246, 255). 

c. cawuh (line 2) is supposed by Kosim and Jusuf to mean ‘to disturb’ 
(diganggu); there is no comparable word in Modem Sundanese. I hâve taken it in 
the meaning of the Old Javanese word cawuh, acawuh ‘(taking, using, etc.) 
indiscriminately, without thinking, unrestrained’ (Zoetmulder 1982:318). 

d. nèkèr (line 3), a nasalized verbal form of tèkèr, in Sundanese meant ‘to strike 
fire with flint and steel and tinder’, but also, more generally and apparently more 
originally, ‘to beat upon something with a stone’ (Eringa 1984:760). 

e. agèr (line 3) does not exist in Modem Sundanese, but may be identified with 
Modem Javanese ngagir, a nasalized verbal form of agir, ‘to lie prone’. 

f. nincak ‘to tread upon’ and rempag ‘to collapse, fall down’ (line 4) are both of 
them common words in Modem Sundanese. It was common practice with Old 
Sundanese scribes to leave out the nasal from nasal-stop clusters in some cases and 
to retain it in others, apparently at will. 

g. The construction inya Verb inya Verb in line 4, in which inya is the common 
Old Sundanese third person pronoun, must be an expression meaning ‘he who does 
this will also do that’. It is translated less correctly by Kosim and Jusuf as ‘that is, 
by treading upon it so that it collapses’. They rightly identified this same 
construction in line 3, but there supposed that in the first word the syllabe nya had 
been inadvertently left out by the scribe after the initial i, so that the first half of 
the line should read: i(nya) anèkèr, thus failing at the same time to correct 
Friederich’s and Pleyte’s reading of this latter word with a strange initial a-. They 
in fact stated themselves to be unable to translate this line. It is true that the word 
ia is problematic as it is unknown in Modem Sundanese and is unattested in Old 
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Sundanese; but whether one takes it as an older, so far unknown, doublet of the 3rd 
person pronoun, alongside inya, sia, dia, and perhaps ya (the latter two of which 
occur in the Batu Tulis inscription), or as the resuit of a scribal error for inya, there 
can be no doubt that ia ... inya in line 3 basically represents the same construction 
as inya... inya in line 4. 

It may be concluded that a successful interprétation of these four lines of the 
Kawali inscription was precluded until the apparently incorrect reading bhagya had 
been corrected to inya. However, this same conclusion does not hold for the 
Cikajang inscription. On the contrary, here the répétition bhagya, bhagya ‘fortune, 
fortune’, or rather ‘welcome, welcome’ is quite appropriate as an opening, whereas a 
répétition inya, inya ‘that, that’ or ‘he, he’ makes no sense at ail. This does not 
mean that the reading bhagya in this case is the correct one — in terms of Old 
Sundanese script and language it remains incorrect; but it does mean that it was 
written by someone who thought it was correct, someone, therefore, who must hâve 
been familiar with Friederich’s Kawali readings published in 1855. The inscription 
must therefore hâve been made after 1855, and Holle may thus safely be said to be 
the man who most obviously satisfies ail the requirements as the author of this 
inscription. 

Summarizing, it may be concluded that' the Cikajang inscription is not a genuine 
Old Sundanese inscription but is a pseudo one which was prepared by K. F. Holle — 
on the basis of his only partially correct understanding of the genuine Old 
Sundanese inscription of Kawali — somewhere in the 1870’s as a surprise for his 
guest, the linguist H. N. van der Tuuk, who was as interested in Old Sundanese 
epigraphy as his host. 
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The Cikajang stone inscription (by courtesy of Puslit Arkenas, Indonesia). 



SUR QUELQUES CORRESPONDANCES 
ET EMPRUNTS 

EN TERMES DE PARENTÉ AUSTROASIATIQUES 

PAR 

Robert PARKIN 


La famille linguistique Austroasiatique est répartie très largement dans tous les 
pays d’Asie du Sud-Est continentale. Elle se divise en quatre sous-familles : Munda, 
parlée dans l’Inde (surtout Bihar et Orissa) ; Mon-Khmer, parlée dans l’Asie du Sud- 
Est, de Meghalaya à Vietnam et de Yunnan à Basse Birmanie; Aslien, parlée en 
Malaisie occidentale; et Nicobarais, parlée dans les îles du même nom dans la mer 
Andaman. Les deux sous-familles les plus grandes, Munda et Mon-Khmer, sont très 
diverses et se diffèrent sous presque tous les rapports typologiques 1 , mais il est 
encore possible à y établir quelques correspondances en vocabulaire et en certaines 
matières grammaticales plus larges. Certainement, aujourd’hui il n’y a aucun doute 
touchant l’existence de cette grande famille, qui était établie pour la première fois 
par Pater Wilhelm Schmidt dans les premières années du siècle 2 . 

Dans cet article, je voudrais montrer l’existence de quelques racines communes 
dans une partie du vocabulaire austroasiatique, c’est-à-dire les termes de parenté. 
Sur inspection détaillée, il est évident qu’il n’y a que trois, peut-être quatre termes 
qui se trouvent dans toutes les quatre sous-familles (numérotées 1 à 4, dessus), mais 
quelques autres se rencontrent dans Mon-Khmer et Aslien, et d’autres encore en 
plusieurs des branches dans lesquelles Mon-Khmer se divise soi-même. Je finis avec 
quelques remarques sur emprunts dans ces terminologies. 

Je présente ces racines sous-famille par sous-famille et, dans chacune, branche 
par branche 3 . Mon-Khmer consiste des branches suivantes : Khasi, Monic, 
Khmeric, Pearic, Bahnaric (avec Sud, Nord et Ouest sous-branches), Katouic, Viet- 


(1) Voir Patricia Janet Donegan et David Stampe, ‘Rhythm and the Holistic Organization of 
Language Structure’, en J. F. Richardson, M. Marks et A. Chukerman (eds.), The Interplay ofPhonology, 
Morphology and Syntax, Chicago, Chicago Linguistic Circle, 1983. 

(2) Voir, par exemple, ‘Les peuples mon-khmêr, trait d’union entre les peuples de l’Asie centrale et 
de l’Austronésie’ (traduit de l’allemand), BEFEO VII, 1907, p. 213-63, VIII, 1908, p. 1-35. 

(3) Pour cette article, je n’ai pas altéré l’orthographe des sources originelles, pour lesquelles voir ma 
thèse de doctorat ‘ Kinship and Marriage in the Austroasiatic-speaking World : A Comparative 
Analysis’, Oxford 1984 (Appendice). 
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Muong, Khmuic et Palaungic. Munda se divise en Nord Munda et Sud Munda (ceci 
se divise encore en Munda central et Munda de Koraput), Aslien en Jahaic, Senoic 
et Semelaic. Nicobarais ne se divise pas en niveaux inférieurs. 


Correspondances lexiques 


1. ta etc. grand-père. 

Khmer (ci-)tà. 

Pearic : Pear, Samre ta ; aussi ci-tâ (emprunté de Khmer). 

Vieux Mon taq. 

Khasi kthaw. 

Viet-Muong : pas rapporté ; pas en Vietnamien. 

Katouic, Bahnaric : pas rapporté. 

Khmuic : Khmu taq, Lamet tâ. 

Palaungic : Proto-Waic *ta (dialectes Wa taq, ta s ; dialectes Luaq taq, tâ ; 
Khalo (ï-)da ; dialectes Samtau (qa-)taq ; Son ta) ; dialectes Palaung tâ, dua ; Biang 
ta; Danaw tai ; Kha Kiorr ta. 

Jahaic taq. 

Senoic : Lanoh, Temiar taq; Jah Hut itaq. 

Semelaic : pas rapporté. 

Nicobarais tiom (aïeul). 

Munda : Santal, Mundari, Ho, Asur, Korwa, Remo, Kharia tata ; Gataq taq. 

En dépit de l’existence de Proto-Tai *ta ‘père de la mère’ 4 , cette racine est 
authentiquement austroasiatique. 

2. ya etc. grand-mère. 

Khmer yîëy; Vieux Khmer yây. 

Pearic : Chhong, Saoch y§. 

Monic : pas rapporté. 

Khasi kiaw(?); War Khasi iaw. 

Viet-Muong : Harème giâ (autrement pas rapporté ; pas en Vietnamien). 
Katouic : Bru aya ; ayoaq (?) ; Katu ayëq (?). 

Bahnaric du Nord : Bahnar, Sedang yâ; Halang, Jeh yaq; Hre giâ. 

Bahnaric du Sud : Mnong Gar ÿoo ; Mnong Rlam yo, yâô ; Mnong central yâw ; 

Stieng, Chrau yaw; Lac yô ; Kôhô yo, yaw (les formes mnong sont aussi beaux- 
parents). 

Bahnaric de 1 Ouest : Boloven yoq (aïeul) ; Brao yà (générations ascendantes, 
petits- enfants); Nya Hôn yaa (aïeul). 

Khmuic : Khmu, Lamet yâ. 

. Pftaungic : Proto-Waic *yaq (dialectes Wa yia, yaq 3 , yéq 3 , etc.; dialectes Luaq 
y ,a W- y*ëq, yüâ ; Khalo (ï-)nya; dialectes Samtau yàq); dialectes Palaung yâ, ma 
nyaw; Riang ya ; Danaw yaqj ; Kha Kiorr ya. 

Jahaic yaq. 

Senoic : Jah Hut iyaq, Lanoh yaq, Temiar yaaq, Semai jaq. 


(4) Voir Paul K. Benedict, ‘Studies in 
Society LXVNI, 1943, p. 169. 


Thai Kinship Terminology’, Journal of the American Oriental 
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Semelaic, Nieobarais : pas rapporté. 

Munda du Nord : Santal, Mundari, Ho, Korwa jia. 

Munda du Sud : Sora, Kharia yaya ; Remo, Gorum iyaq ; Gutob yiya ; Gataq 
jaq. 

3. kon etc. enfant; quelquefois enfant de germain aussi. 

Ceci c’est le seul terme rapporté dans toutes les branches Austroasiatiques. 

Khmer kôn, kaôn, kuôn ; Vieux Khmer kon, kun, koan (Khmer moderne a aussi 
anak, de Malais). 

Pearic : Pear, Samre khën, Saoch khéen. 

Monic : Mon kün, kon; Vieux Mon kwon; Moyen Mon kuôn; Nyah Kur koan, 
kuen, khnôom. 

Khasi (dialectes) khon, khun, khuon, khyn. 

Viet-Muong : Vietnamien con ; Muong, Nguon, Thavung, Sach kon; Thai Pong 
kone. 

Katouic : Katu akon, Bru kôn, Souei kôôn, Kui kaan, Pacoh, So kon, Ngeq 
koon. 

Bahnaric du Nord : Bahnar, Jeh kon; Sedang kon, kun, kuan; Halang kon, 
kuan, koan; Hre koot; Cua, Alak kon, kuan; Kasseng kuan. 

Bahnaric du Sud : Mnong Gar kôn (enfant, enfant du frère, arrière-petit-enfant 
de la sœur aînée du père) ; Mnong central, Kôhô kôn ; Mnong Rlam kuon, kuan ; 
Stieng, Maaq koon ; Cru kông; Chrau kon, kuan. Aussi Mnong Gar koon (enfant du 
frère, enfant du frère cadet de la mère). Le Lac a emprunté anà de quelque langue 
austronesienne locale en sens d” enfant’. 

Bahnaric de l’Ouest : Boloven kuan, kuon; Brao koan, kuan; Nya Hôn kuan, 
Souq kon, Tampuon kôôn. 

Khmuic : Khmu kôôn ; Lamet kôn (enfant, enfant de germain, enfant du frère 
du mari) ; T’in khuan, khuon ; Mrabri/Yumbri konnach, konnam ; Kha Bit keniom ; 
Khang Ai kon, kûon ; Pou K’knieng kuon ; Quang Lime khonète. 

Palaungic : Proto-Waic *kôn (dialectes Wa kôn, kawn ; dialectes Luaq kuan, 
kon, kun ; K’ala kunyawm ; Khalo khan, dialectes Samtau kôn, kun, khonète ; 
dialectes La kôn, kun, kuan); dialectes Palaung kwgn, kôn 2 , gawn; Riang kuan. 

Jahaic : Jahai ken. 

Senoic : Lanoh kôn, këwon; Temiar këwot, Semai kënôn. 

Semelaic : Maq Betiseq, Semoq Beri, Semelai, Temoq kënon. 

Nieobarais koan (Car Nieobarais küôn; Teressa/Bompoka khuan). 

Munda du Nord : Santal, Mundari hon, han, hapan ; Bhumij hon, han ; Birhor 
hon, hopon; Ho, Korwa hon; Asur hopon; Korku kon. Hopon, hapan sont à 
l’originaire les formes plurielles. 

Munda du Sud : Sora, Gutob, Remo on, oqon ; Gorum ong ; Gataq o ; Juang kun, 
konon ; Kharia konduq. 

4. komon etc. enfant de germain (surtout de sexe opposé), bru, gendre etc. 

Khmer kmüëy ; Vieux Khmer kanmoy. 

Pearic : pas rapporté. 

Monic : (kon)men (enfant de germain), kmin (fils de germain) ; khamân (gendre) ; 
Vieux Mon kmun (fils de germain ; > Khmer moderne kmin) ; Nyah Kur khamuun 
(enfant de germain) ; k(h)emaan (gendre, mari de la sœur cadette, mari de la fille de 
la sœur, mari de la fille du germain, plus jeune qu’Ego). 
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Khasi, Viet-Muong : pas rapporté (pas en Vietnamien). 

Proto-Katouic *moon (So komon, petit enfant ; Bru ramon, enfant de germain, 
du cousin, de la cousine ; Bru ku(man), bru). 

Bahnaric du Nord : Bahnar, Jeh, Hre mon; Sedang mûan ; Halang moan ; Cua 
kamoon. Proto-Bahnaric du Nord central *mon; Proto-Jeh-Halang *muàn. 

Bahnaric du Sud : Mnong Gar moon (enfant de la sœur) ; Sre komon (enfant de 
germain), këmôn (petit-enfant de la sœur de la mère); Rlam, Chrau komon, Mnong 
Rlam, Stieng muàn, Mnong Gar, Mnong central mon, Maaq kômoon, Lac kômôn 
(tous ‘enfant de germain’). 

Bahnaric de l’Ouest : Boloven muon (enfant de germain); Gheng amon (gendre). 

Khmuic : Khmu këmun (enfant de germain ; T’eng dialecte) ; Lamet kmôn (fds 
de germain, fils du frère de la femme). 

Palaungic : Proto-Waic *kmyn (dialectes Wa mun ; dialectes Samtau kemen ; 
K’ala ku-man ; tous ‘bru’); pas rapporté en Palaung. 

Senoic : Lanoh kemun, Temiar kuman (enfant de germain). 

Jahaic, Semelaic, Nicobarais : pas rapporté. 

Munda du Nord : Santal, Ho homon (enfant du frère aîné, femme parlante). 

Munda du Sud : Sora amonsej, -sil (enfant de germain aîné); Remo amonsej (fils 
du frère, femme parlante). 

Il semble que cette racine est à l’origine de la racine 3 (kon) avec l'infixé -m- 5 . 
Le terme régulier en Munda (sauf Sora-Gorum) pour bru, kimin, n’appartient pas 
ici, mais tout probablement est la première syllabe de kinkar (belle-mère en Munda 
du Sud) plus l’infixé -m- (en Munda, -kar est une morphème affinale) 6 . 

5. koh etc. père ou frère de la mère. 

Pearic : Samre, Pear kunh ; Ghhong kuhn ; Samre kohn (père). 

Katouic : Katu akon ; Kui kon ; Pacoh (n)kon (père). 

Bahnaric du Sud : Mnong Gar koony ; Mnong Rlam kuinh, kon ; Mnong central, 
Stieng kôn ; Maaq kôony ; Kôhô kôn (frère (cadet) de la mère ; pas en Bahnaric 
comme ‘père’, à moins que Lac ôn est y allié — cf. Khmuic). 

Khmuic : Khmu kun (beau-frère), Lamet ‘un (père) 7 ; donc aussi Khmu, Mrabri 
yông, Kha Bit oîn, Quang Lime kemin? (tous ‘père’). 

Palaungic : Proto-Wa-Luaq *kën, Proto-Waic *kin (dialectes Wa kHln, këln 2 , 
k(i)wn ; dialectes Luaq yûng; K’ala kôn, kuwin ; dialectes Samtau qa-kwn ; 
dialectes La kün, kuwin); Palaung kün, guin ; Kha Kiorr ouigne? (tous ‘père’). 

Jahaic : Kensiu, Mendriq kodn (? — oncle plus âgé du père). 

Semelaic : Maq Betiseq ikün (père). 

Pas rapporté dans les autres branches. 

6. chau etc. petit-enfant (de soi et de germain). 

Khmer eau, cëw (petit-enfant) ; chaw (générations au-dessous de celle des petits- 
enfants); Vieux Khmer eau (petit-enfant,). 

Pearic : Pear chau, Ghhong cao, Saoch chou (petit-enfant). 


(5) Voir N. II. et A. R. K. Zide, ‘A Linguistie Analysis of some South Munda Kinship Ternis, I', à 
paraître en Papers in Non-Khmer Linguistics in Ilonur uf II. P. S hurla, ed. Jeremy Davidson. 

(6) Ibid. 

(7) Michel Ferlus a confirmé ce lien dans son article ‘Formation des registres et mutations 
consonantiques dans les langues mon-khmer’, Mon-Khmer Studies , t. VIII, p. 42. 
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Monic : Mon chaw ; Vieux Mon cow ; Nyah Kur céw (petit-enfant); aussi Mon, 
Vieux Mon caq, Nyah Kur céec (arrière-petit-enfant)? 

Khasi ksiew(?). 

Viet-Muong : Vietnamien châu (petit-enfant, enfant de germain); Muong chàu, . 
Nguon châu, Thavung co 3 , Sach chu, Harème tio, Thai Pong kone tiao. 

Katouic : Katu chachooh, Bru châu, Kui hacaw, Ngeq caw; aussi Katu ache. 
Bru chê (arrière-petit-enfant)? 

Bahnaric du Nord : Bahnar, Sedang, Jeh chau (aussi générations descendantes); 
Halang châw, Cua sau, Alak caw. 

Bahnaric du Sud : Mnong Gar sô (petit-enfant du frère de la mère, petit-enfant, 
arrière-petit-enfant) ; Mnong Rlam sô (petit-enfant, arrière-petit-enfant) ; Mnong 
central, Stieng, Chrau, Kôhô sâw. 

Bahnaric de l’Ouest : Boloven, Brao caw; Nya Hôn côô; Tampuon chao. 
Khmuic : Khmu jeq (? — enfant de germain, petit-enfant) ; Lamet kon-sw (? — 
enfant de la sœur, fils du fils) ; certainement Khang Ai càw. 

Palaungic : Proto-Wa-Luaq *sëq, Proto-Waic *siq (dialectes Wa (h)sau 5 ; 
dialectes Luaq sauq, soq); Palaung sao (le terme semblable su en Palaung peut-être 
a été emprunté du Kachin). Pas rapporté en Munda, Aslien ou Nicobarais. 

7. em etc. (germain cadet). 

Khasi : War iem (germain cadet) ; Khasi de Cherrapunji, Lyngngam hymbu (? 
— germain cadet, mais cf. hymmin, germain aîné). 

Viet-Muong : Vietnamien em 8 ; Harème, Thai Pong em. 

Katouic : Bru qeem, Souei (s)eem, Kui seem, So em, saem. 

Bahnaric : Stieng iém (mais aussi germain aîné) ; Kasseng a èm (le mot usuel en 
Bahnaric est oh etc.). 

Khmuic : Khmu hèm. 

Palaungic : Riang s’em ’boq. 

Pas rapporté dans les autres branches. 

C’est donc très évident qu’il y a peu de termes de parenté trouvés en 
Austroasiatique tout entière. Ce fait correspond à la diversité considérable dans les 
terminologies de parenté de cette famille linguistique, vues comme systèmes entiers, 
et dans les faits ethnographiques qui concernent la parenté austroasiatique en 
général. En réalité, les populations austroasiatiques ont peu en commun les unes les 
autres sauf en parenté linguistique, et même ici il y a beaucoup de diversité 9 . 


Termes empruntés d’autres langues 

Il ne semble pas que les langues mon-khmers ont emprunté beaucoup de leurs 
termes de parenté des langues voisinantes. En vietnamien, comme a signalé 
Benedict 10 , presque tous les termes pour les parents aînés viennent du Chinois, 
tandis que ceux pour les parents cadets sont mon-khmers. Selon Benedict, le terme 
bo ‘père’ est tout probablement de Thai *bo id., mais en Bahnaric du Nord et de 


(8) Paul K. Benedict ne pouvait déterminer l'origine de ce terme dans son article, ‘An Analysis of 
Annamese Kinship Terms 1 , Southuuestern Journal of Anthropology III, 1947, p. 374. Nous sommes 
maintenant en état de remplir cette lacune avec l’aide des formes parentées. 

(9) Voir les références mentionnées en notes 1 et 3. 

(10) Voir son ‘Analysis’. 
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l’Ouest il y a quelques termes semblables et avec la même signification ( boq etc.). 
Bien que Benedict suggère une même source pour me ‘mère’, ceci est une forme qui 
se trouve très fréquemment dans beaucoup des langues du monde, n’importe à 
laquelle famille elles appartiennent 11 ; donc son attribution exacte est peut-être 
impossible, même inutile, à faire. L’origine des termes chông (mari), vo (femme) et 
dâu (bru) reste incertaine, mais ré (gendre) est certainement mon-khmer selon Hayes 12 . 

Le Palaung a emprunté du Shan beaucoup de termes, y compris ao (sœur du 
père, femme du frère de la mère, belle-mère), lan et pi (tous les deux sont ‘cousin’). 
La langue apparentée La a emprunté du Shan awk-bi (père du mari, père du père), 
nai-bi (père de la femme, père de la mère), awk-pun (mère du mari, mère du père) et 
nai-pun (mère de la femme, mère de la mère). Du Kachin, le Palaung a peut-être 
pris le mot su (petit-enfant; Kachin shu). 

Le Thai a fourni len (arrière-petit-fils) au Khmu, lung (frère aîné du père) au 
T’in), et luuk (enfant), laan (fils de germain) et peut-être myer (femme) au Mrabri ; la 
morphème affinale -keie en Khmu et T’in pourrais venir du Tai *k’ôi ‘affine mâle’ 13 . 
Le Yumbri a emprunté iulu-ug (enfant) du Lao ; Khmu a emprunté ao (sœur cadette 
du père) du Shan (comme Palaung). 

En Katu, adi (germain cadet) est évidemment de quelque langue austronésienne 
(cf. Malay adik idj. Le terme wa, commun en Bahnaric du Sud pour collateraux de 
la génération du père et de la mère d’Ego, aussi semble austronésienne (cf. Malais 
wa, wak oncle, tante). Il se trouve aussi en Gham avec les sens de l’oncle ou tante 
plus âgé du père, de la mère d’Ego, et les époux de ceux-là 14 . D’ailleurs, il manque 
des mots apparentés dans les autres branches austroasiatiques. Donc Blood se 
trompait en le reconstruisant pour Proto-Bahnaric du Sud 15 . 

Quelquefois, une langue mon-khmer a fourni un terme de parenté à une autre. 
Donc selon Izikowitz, le Lamet a emprunté du Khmu ôp (mère d’épouse de l’enfant) 
et pwp (bru) 16 , tandis que le Bru pourrais avoir obtenu bac du Vietnamien bac (frère 
aîné du père et son épouse en Vietnamien, mais en Bru ceux-ci et aussi sœur de la 
mère). 

Le Nicobarais, très isolé d’autres langues, ne semblent pas avoir emprunté de 
termes de parenté d’autre part. La matière est tout autre en Munda et Aslien, qui 
ont plusieurs emprunts des langues Indo-Aryennes et de Malais respectivement. En 
outre, la langue senoique Temiar a donné deux termes à la langue jahaique 
■ Mendriq : Temiar qatow ‘fils’ > Mendriq atouh ‘fils de soi et de germain’ ; et Temiar 
qaleh ‘fille’ > Mendriq aleh ‘fille de soi et de germain’ 17 . 

Berlin, January 1988. 

(11) Voir, par exemple, Edmund Leaeh. ‘More about. “Marna” and “Papa”’, en Heihinking Kinship 
and Marriage , ed. Hodney Needham, London, Tavistock Press. 1971 (après Roman Jakobsen et d’autres 
linguists de ‘l’école de Prague’). Bâ est une forme tonkinoise (Benedict, ‘Analysis’, p. 375), le mot usuel 
pour ‘père’ en Vietnamien étant cha. 

(12) La Vaughan H. Hayes, ‘The Mutation of *R in Pre-Thavung’, Mon-Khmer Sludies , t. XI, 
p. 85; cf. Benedict, ‘Analysis’, p. 382. 

(13) Voir Benedict, ‘Studies’, p. 169. 

(14) Voir P-B. Lafont, ‘Contribution à l’étude des structures sociales des Chams du Viêt-Nam’, 
BEFEO LU, 1964, p. 1164-5. 

(15) IL F. Blood, A Reconstruction of Prolo-Mnong , University of Nort.h Dakota Thesis Sériés et 
Summer ïnstitute of Linguistics, 1966, p. 74. 

(16) Karl Gustav Izikowitz, Lamet , ïlill Peasants of French Indochina , Goteborg, 1951, p. 91. 

(17) Je traite de ces matières dans deux manuscrits inédités : ‘The Sons of Man: An Account of the 
Munda Tribes of Central India’ (ch. 7), et ‘Cognâtes and Loans Among Aslian Kin Terms’. 



GANAPATI RITUALS IN CHINESE* 

BY 

ROBERT DUQUENNE. 


Not less than twelve texts in the Chinese Buddhist Canon are dedicated to 
Vinâyaka or Ganapati (the alternative and more usual name Ganesa never occurs 
here). Either sütras (kyô IS ), rituals (giki 4&, kalpa) or “methods” (hô& vidhi), 
they are ail liturgical and magical prescriptions, with almost no relation whatsoever 
to Buddhist doctrine. They might thus be considered as heterodox, or at least 
hybrid, from a strictly Buddhist point of view: some of them do not even bear any 
reference to anything Buddhist, which is rare even in esoteric literature. Yet, the 
cuit of Ganapati does not belong exclusively to any creed, and these texts are 
reportedly translated by Bodhiruci, Vajrabodhi, êubhâkarasimha and Amoghavaj- 
ra, the most prominent translators in the Buddhist esoteric tradition of Tang period 
China (the fact is that we often see texts attributed to the most illustrious authors 
and translators and, more specifically for the Ganapati rituals, the same text under 
different titles and signatures). 

Even from a Hindu point of view they may look rather odd, and apart from the 
very translucent Buddhist garb on a few of these texts, they describe rites and 
mythical traditions which in most cases do not correspond to anything from the 
bulky literature on Ganesa preserved in Sanskrit and other Indian languages, as far 
as we hâve been able to ascertain from the samples of this literature which hâve 
been published or described. 1 

Most of the iconographical features of the elephant-headed god which are 
described or represented — his usual attributes being a radish or a broken tusk, a 
“gladdening” pellet (kangi-dan &$$!, modaka) or a few such pellets in a bowl, 
an axe, a mace, a noose, a sword — clearly hâve their origin in a rigorously and 
scrupulously preserved Indian tradition. But no Indian représentation of a twin 
(sôshin^jl, maithuna) figure has yet been identified among the numerous maithuna 
or yab-yum figures from Népal and Tibet. Yet this is the usual représentation, under 

(*) Paralipomena from the article Daishô-kangiten to appear in Hôbôgirin, volume VII 

(forthcoming). Hence the Japanese transcriptions of Chinese characters, a mere convention increasingly 
adopted in Buddhist studies. 

(1) P. Courtright, Ganesa, Lord, of Obstacles, Lord of Beginnings, Oxford 1985, gives a clear and 
fascinating analysis of the Indian myths related to Ganesa. 

Haridas Mitra, Ganapati, in Visva-Bharati Annals, vol. III, 1958, p. 1-120, has many useful 
quotations from Sanskrit texts otherwise scattered and hardly accessible. 
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the enigmatic name ol Kangiten (Nandîsvara?), in the East Asian tradition 

of esoteric Buddhism, and the only example of maithuna figures in this tradition. 
Nothing in the Indian iconographical descriptions and représentations appears yet 
to fît the very précisé ritual and iconographical descriptions and instructions 
known from these Chinese translations. 2 3 

Of these twelve texts known from modem, Japanese éditions of the Chinese 
Buddhist Canon, five are in fact more or less expanded versions of a single 
Vinâyaka ritual first evidenced in a Collection of Dharanïs (Darani-jikkyô PdEC&.E : 
T. XVIII 901 xii n° 51 884cll-885a23): this is reportedly an abridged version of 
a mythical Vidyàdhara-pitaka (Jimyô-zô $^«) in one hundred thousand lines, 
translated in 653-654 by Àtiküta a monk from Central India working in 

Changan and known only as the author of this collection. A second version in 
almost the same wording is attributed to Amoghavajra (Fukü : active 746-774), 
with however a contradictory subtitle which spécifiés that it is an abstract from 
Atiküta’s Collection (T. XXI 1266).® 

Only Atiküta’s and Amoghavajra ’s versions are attested to in the Chinese 
catalogues from the Tang period and regularly re-edited, first in the Korean canon 
(XlIIth century) and then in the successive Chinese éditions, except the very first 
ones in the Song period. Manuscripts may already hâve reached Japan in the early 
VlIIth century, as they are listed among the texts kept at the Shôsôin in 

Nara; they were then successively introduced from China by Kükai !£$ in 807, by 
Ennin fj* in 847 and by Enchin in 858, so they were transmitted in both the 
Shingon S* and Tendai $£ traditions of Japanese esoteric Buddhism. 4 


(2) On iconography: 

Alice Getty, Ganesa the Elephani-headed God , Oxford 1934, gives only a brief survey of the Chinese 
and Japanese tradition. 

Lokesh Chandra, Ganesa in Japan , in Indo-Iranian Studies III (Acharya Raghuvira Commémoration 
Volume), p. 121-146, a brief, systematic and well illustrated survey of the ritual and iconographie 
tradition in Japan. 

N.B. “East Asian tradition” as used here does not include the Mongolian and Manchu developments 
of Tibetan Buddhism. Japanese authors, specially in pre-war and war times confusedly refer to yab-yum 
figures of ail kinds as being Kangi-tens. 

(3) The only detailed account in any Western language of this East Asian tradition is given in 
A. Kabanov, Kangi-ten (Ganapati) in Japanese Mikkyô, unpublished paper presented at the Seminar on 
Esoteric Buddhism in Japan, Aarhus University (Denmark), September 1988 (scheduled for publication 
in 1990). Without knowing each other, Dr. Kabanov, of the Oriental Institute in Leningrad, and myself 
hâve spent long years in parallel studies on Ganapati in Japan. The occasion of our first meeting was the 
seminar in Aarhus, where we both were guests of Dr. Ian Astley-Kristensen. Dr. Kabanov kindly gave 
me a copy of his paper, for which I am much indebted. 

(4) Atiküta’s Darani-jikkyô is well attested to in ail official Chinese catalogues from the one 
compiled by Jing-mai/ Seimai in 664-665 (T. LV 2151 i 368al9-b2: Atiküta’s biography, compare 
T. L 2061 il 718bl8-c3; T. LV 2153 i 379bl: 350 sheets; et al.). As for Japan, it is only listed in the 
recapitulative catalogue compiled in 902 by Annen : T. LV 2176 i 1114bl0). 

Amoghavajra’s version is and could hâve been mentioned only in the Zheng-yuan-lü /Jôgenroku 
ixJSt’ the latest of the Tang catalogues, compiled in 794 to complété the previous ones with the 
numerous translations by Amoghavajra, who died in 774: T. LV 2156 i 754al6, m 768cl9; 2157 i 773bl8, 
xv 881a2, xxïi 932bl5, xxvn 1012all, xxix 1032b6-7; 2158 1051 c9. The spécifications “one volume % 
or three sheets of paper M” correspond to the length of the text known to us. ïn Japan, it is already 
listed among the Shôsôin manuscripts (T. XCVIII = TM. ï 13 n 962b25 no. 57), which probably 

means that, as for e.g, the Mahâvairocana-sütra, it is one of the esoteric texts which where, if not read 
and practised, then at least introduced to Japan in the first half of the VII I th century, before Kukai 
al. were sent on official missions to China with orders to bring back the necessary texts and 
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JThis is not the case for the Shijuhô-kyô "ÎJî.rèi {£■ and the Dai-shijuhôkyô 
(T. XXI 1267-1268): the shorter and longer versions of a sutra of spells 
and rites for “The Messenger” or “to cast charms”, shi jè. being an inaccurate 
translation of [Vi]-nâyaka, or shi-juhô -{ÉÆjé being understood as one compound. 
Both versions include the Vinâyaka ritual among other iconographical and ritual 
prescriptions as well as mythical traditions. Both are attributed to Bodhiruci 
(Bodairushi active 693-727), but the oldest evidence, manuscripts from the 

Kôzanji near Kyoto, does not date back beyond the Heian or Kamakura 

period, say beyond the XIth century. 5 Interestingly enough, Bodhiruci states 
(T. XXI 1268 302a 12- 15) that the Vinâyaka ritual was translated “between the 
Chen and Sui dynasties” (581-589) by a brahmin from Central India, from a text 
brought back from the Western Countries (usually Central Asia) by a subject of 
the Chinese Court (variant reading ijjA.: a Northern Barbarian). The period at 
least corresponds to the first evidence of Ganeéa worship. 

A Daijizaiten-hôsoku-giki (Mahesvara-vidhi-kalpa?) in one short 

volume, attributed to a Ren xing or Ningyô , Chinese or Japanese author 
otherwise unknown, 6 is in fact another version of the Shijuhô-kyô (T. 1267) 

with a few variants and a few more spells. The title refers to Siva Mahesvara, the 
father of Ganapati in Indian mythology, but only the présent text and Bodhiruci’s 
translations mention this éivaistic context. 7 

Still another Vinâyaka ritual is the one translated by Subhakarasimha (Zemmui 
active 723-736): a ritual for the “double-bodied” (sôshin 3£^) Vinâyaka, a 
figure already described in Atiküta’s Collection of Dhàranïs. This Daishô- 
kangi-sôjin-daijizaiten-binayaka-ô-kie-nenju-kuyô-hô <& 

.£ (T. XXI 1270) is, however, the only text to relate the myth relating to 

this unique figure - unknown from Sanskrit sources and unseen in Indian 
iconography - according to a Mahàvidyà-pitaka [?] (probably Daimyôju-zô-kyô 


implements together with a knowledge of the oral tradition related to the practice of esoteric Buddhism. 
According to the official catalogues presented to the Japanese Court by the successive missionaries on 
their return from China, and to the recapitulative catalogue compiled by Annen <£££ in 902, 
Amoghavajra’s version was introduced to Japan first by Kükai (in 807), then by Ennin /fjfc- (847) and 
Enchin |f]j£" (858); Kükai was the founder of the Japanese tradition of Shingon Ennin and Enchin 
were the first représentatives of the esoteric tradition adopted in the Tendai ££ school founded by 
Saichô (T. LV 2161 1062b9; 2167 1081al8; 2171 1096cl2, 2172 1098bl6, 2173 1104a 12). Kükai also 
copied this version in his own hand, in his Thirty Notebooks (Sanjüjô-sakushi jfLrf") together with 
other sacred and secret texts not always mentioned in his official catalogue (see the catalogue of these 
Thirty Notebooks: T. LY 2162 1066b7). The original Notebooks are still kept in the Ninnaji 
Kyoto (see further Ono Gemmyô ed., Bussho-kaisetsudaijiten t a descriptive 

catalogue of Chinese and Japanese Buddhist texts], Tokyo 1933, repr. 1963, vol. IV, p. 86-87). ^ 

(5) See the critical notes in the Taishô édition, which also mentions for T. 1267 the ObakuïHïL 
édition annotated, for the esoteric texts, by JôgonÿJ^in 1687. The larger version (T. 1268) was printed 
in Hôreki 4 (1754) in a “non-reordered” (mi-saiji £&&), i.e. purposely confused form (see Bussho - 
kaisetsu-daijiten vol. VII p. 247d-248a). According to Annen’s catalogue only (T. LV 2176 n 1128a21- 
24), T. 1267 was also introduced to Japan by Kükai. 

(6) Bussho-kaiseUu-daijilen VII, p. 250cd, mentions two manuscripts respectively dated Chôjô 

2 (1133) and Kenkyü 8 (1 197), both at the Otani University Library (yodai fak. 3769 and 2961), and 
a printed édition in the “Collection of Mysterious Rituals” (Himitsu-giki-shü vol. II). ït is 

however mentioned in the catalogue of Engyôiftff, who was in China in 838-839 (T. LV 2164 1072b20), in 
that of Ennin (T. LV 2167 1081al9), in that of Shüei who returned to Japan in 866/867 (T. LV 2174 
1109a24: stresses its anonymous and original character as well as its length: 3 sheets), and in the 
recapitulative catalogue by Annen (T. LV 2176 ii 2127b4). See also TZ. X = T. XCV 3191 1116b6-9. 

(7) See Iyanaga Nobumi Daijizaiten in Hôbôgirin VI, p. 713-765. 
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rather than D°-zoku -kyô as written), a Treasure of Spells which is 
possibly the source of Atiküta’s Collection as stated previously. Here too, as in 
Bodhiruci’s translations, much is added to the “original” Vinâyaka-sütra in 
Atiküta’s and Amoghavajra’s versions, but a detailed study may show that instead 
of later additions, these are scattered éléments from various texts, possibly of 
Indian origin. 

Besides the “original” Vinâyaka-sütra, Amoghavajra would hâve translated a 
secret ritual (himitsu-giki ;m$m|$ï) to accomplish as the double-bodied Deity of Mirth 
(Kangiten the mystic “equality” with Mahâvairocana’s Concentration and 

Wisdom (Jô-e-kintô-nyü-sammaya : T. XXI 1271). The only common 
features with the Vinâyaka-sütra are the sprinkling of sesame oil (goma-yu on 
the double-bodied figure, and the long spell [to protect one’s] body (shinju ). 
There is much insistence on offering and drinking fermented beverages (shu/Ü), 
which is against community rules (vinaya) but works as a medicine for gods, 
Bodhisattvas and humans, and works as a poison for the wicked ones. Such a 
statement should not be surprising in this kind of literature. More surprising is a 
quotation from the Shô-shikan by Zhiyi/Chigi % 0 , which led to the suspicion 
that this text is a Chinese or Japanese forgery. 8 9 

Hanguang/Gankô jTic, a disciple of Amoghavajra, daims to hâve resumed the 
secret traditions of this master on the Vinâyaka rituals (T. XXI 1273: dated 
Tianbao^^f 6 = 747): because of its secret character, masters from old times and 
from today did not insert it in the sütra, or when writing the magic formulas, they 
did not reveal their principle (ri i£), so that the scholars of later générations will 
encounter many obstacles (shôge flp&L, vighna). He explains how the principal 
invocation of Vinâyaka-Ganapati has to be pronounced respectively in rituals for 
pacification (sokusai sântika), for propitiation (kyüzai £s8 = zôyaku , 

pustika), for fascination (keiai vasî-karana), for conjuring (fuku-aku = shô- 
buku abhicâruka), for prolonging life (emmei iSfr, jani-tam) and for “hooking” 
or attracting (ôkusha ankusa, stands here for kôshô &ii2, àkarsana). Next he 

explains the mystic syllables hrih and gah, the blja-mantras of Avalokitesvara and 
Vinâyaka, as expressing the “Provisional Reality” (gonjitsu ülf): Avalokitesvara 
changes into a woman to seduce Vinâyaka and prevent him from creating obstacles, 
and both Avalokitesvara and Vinâyaka are ultimately manifestations of the all- 
pervading body of Vairocana. Hanguang seems to make a relation between three 
formulas, three “seals” or mudrà, three iconographical forms and the three classes 
of Buddha, Padma and Vajra, personified in this case by Vairocana, Avalokitesvara 
and Kundalin. This short text is known only from two Japanese éditions, dated 
Chôkan A.|T 3 (1165) and Kyowa (1802); however it is already listed in the 
catalogue of texts brought from China by Ennin (T. LV 2175 1113b9). 


(8) Doubts are already expressed by Shôchô (1205-1281) in one of the most detailed texts on 
the Tendai tradition: the Asaba-shô r? ; £$#(TZ. IX = T. XCIV 3190 cxlix 485b9-13). The quotation 
from Zhiyi corresponds to T. XLVI 1915(?). 

(9) Hanguang’s biography in Song Gao-seng-chuan (T. L 2061 xxvii 879bI3-880a2) and the 

Correspondance between EmperorTai zong and Amoghavajra (T. LU 2120 î 830bl, n 834a28). Cf. 
Chou Yi-Iiang, “Tantrism in China”, Harvard Journal of Asian Studies VIII, 1945, p. 298 n. 4, who gives 
no référencé at ail to this only text by Hanguang, known only from Japanese éditions but formally dated 
Tianbao 6 = 747 according to Bussho-kaisetsu-daijiten IX, p. 138c; Omura Seigai kM&Ê, Mikkyô 
hattatsu-shi Tokyo 1918, p. 702-704. 
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A certain Jing se/Keishitsu txSU. daims in his turn to hâve gathered Han guang’s 
oral tradition in a little text (T. XXI 1274) which is ail we know of or about him. As 
stated in the title, this text concerns essentially the iconographical tradition: first 
the symbolism of the twin (sôshin ) figure explained in ail details, then brief 
descriptions of a single figure with six arms (roppi two figures with four arms 
(shihi ®Mf) and an énumération of the different names, essentially sivaistic in 
character, given respectively to these different représentations. The text ends with 
a description of the four Vinâyaka mentioned in the Subâhupariprcchà (T. XVIII 
895 i 723cl0-724a7; see also below), who are ail endowed with six arms according to 
Jing se’s description. This text is listed in no catalogue prior to the Xllth century 
and later Japanese collections on rituals and iconography. 10 

The Vinâyaka-sütra in Atikuta’s collection and Amoghavajra’s version, together 
with the related texts by Bodhiruci, Ren xing or Ningyô, Subhakarasimha and 
again Amoghavajra, as well as the oral traditions written down by Han kuang and 
Jing se, are ail based on a common source and will be edited and translated 
together in next issue of this Bulletin. 

A bulky Vinâyaka-siddhi-kalpa-sütra taught by Vajrasattva and translated in 
Xian-ping 4 (1001) by Fa-xian/Hôken XXI 1272) is of a quite different 

tradition and nature. Of a different tradition since it is later than the Tang period 
translations on which the Japanese traditions of esoteric Buddhism, both Shingon 
and Tendai, are essentially based, and it refers nowhere to any form of Vinâyaka 
figure or ritual as described in these Tang period texts. Given as a “ritual of the 
insuperable kind” (saijô-daiichi-giki anuttara-tantra), ' it is in fact a 

summing up of black magic sortilèges to subdue one’s enemies (gôfuku shatoro 
, satruv-abhicâra?) by means of bewitched figurines made with the méat 
of various animais, human flesh even, bones, hair, etc. This very text and the 
horrendous practices it describes instigated emperor Zhen zong ybg in the year 
Tian-xi %J$- 1 (1017) to prohibit the inclusion in the canon and the further 
translation of similar writings. 11 However interesting in itself, and though it 
actually has been included in the canonical éditions in spite of Zhen zong’s edict, it 
is never mentioned in the Shingon or the Tendai tradition, and has temporarily to 
remain beyond our scope. 

In this first article will be presented a few short texts related more specifically to 
Ganapati as the lord of the Vinâyakas: ail three reproduce one sàme formula in 
quite different contexts, but this formula at least can be traced to an Indian origin, 
as the third of these writings is a Sanskrit text from Népal. 

First in chronology, if authentic, cornes a “Method” (hô A) to worship a Nine- 
Eyed Deity (Kumoku Ten IL §3L) which is Ganapati in a provisional manifestation 


(10) Apparently only in Shingon traditions: TZ. V = T. XC 3022 cv 436b3, 437cl2 et al.: by 

Kakuzen #fî(1143- ca. 1218); TZ. VII = T. XCII 3119 cxxx 171c ult., 172cl5 et al.: by Ryôsonfe# 
(act. 1287); TZ. X = T. XGV 3191 1120al6-bl: by Chôen -f$f (1218-1290?); T. LXXIX 2535 xix 291c25: 
by Raiyu (1226-1304), not in Tendai traditions such as TZ. IX = T. XC 3190 cxux 484csq., by 

Shôchô (1205-1281). T. LXXVI 2409 lxxvii 477bsq., by Jônen act. in 1154, 2410 xliii 

640c, by Kôshüjt^, act. 1311-1348. 

(11) Ch. Eliot, Japanese Buddhism, London 1935, p. 139, referring to T. XLIX 2035 xliv 405c26- 
406a2: this proscription probably concerned also T. XX 1051 (see p. 65c), T. XXI 1217 (see Hôbôgirin 
VI, p. 660a), 1242 (Bhairava ritual), 1312 (copulation under the stars with the blessing of Nandikesvara!), 
1330 (pediatry through exorcism: see J. Filliozat, Essai de Démonologie Indienne: le Kumaratantra de 
Râvana..., Paris 1935), to mention but a few texts, ail by the same translator. 



326 


ROBERT DUQUENNE 


(gongen The text opens with a description of the iconographie features: 

three heads with three eyes each, which makes nine eyes; four hands: the principal 
ones forming an “original seal’’ (kompon-in and the two other ones holding a 

“gladdening” pellet (kangi-dan modaka) and a radish (rafuku-kon MvJk). 

Then cornes the description of the altar (dan AI , literally: terrace, but also: 
mandata) and finally the recitation of the formula. 

Next cornes a Dhârani-sütra of the Golden Ganapati (Konjiki Ganahattei 
££&&&£: T. XXI 1269) reportedly uttered by the Buddha in the Kalandaka 
Bamboo Grove near Srâvastî. Out of compassion, he recites the formula and teaches 
to Sariputra how to perform the recitation and the proper rites, describes how to 
paint an image where a central figure of Ganapati with one head and six arms is 
surrounded by various semi-divine beings, and ends with the various proscriptions 
usually related with this kind of rites. The translation is attributed to Vajrabodhi 
(Kongô-chi : 671-741?). 13 

In the Sanskrit Ganapati-hrdaya, the “Buddhist” garb of the outer context 
forms a mere parenthesis: as in the earliest Mahâyânâ-sütras, the Blessed One is 
near Ràjagrha together with his disciples - the Bodhisattvas are hardly men- 
tioned - and for the most peacefully-minded Ànanda he recites the “heart spells” 
(hrdayàni) to incite Ganapati in cleaving, striking, catching, bruising... and 
bestowing wealth! One might wonder how little “orthodoxy” is needed to convert 
the Elephant-headed God into a faithful protector of the Buddhist devotee. 

Beside these three Ganapati-sütras is, last but not least, a very curious text of 
“Rules for the Diviner’s Board of the Holy Deity of Mirth” (Shôkangiten-shiki-hô 
: T. XXI 1275) written by a Tripitaka Master Prajnâcakra (Hannya 
shakara fàêf&Ë*. translated Chie-rin%.4l^). 14 It describes a diviner’s board (Chinese 


(12) Gongen Konjiki ^ Ganabachi Kumoku-ten Hô published on a 

manuscript dated Angen 2 (1 176), in Dainihon Zokuzôkyô first sériés, vol. III, fasc. 4, 

pp. 369 verso-370 recto, reprint Taipei 1978, vol. III, p. 738-739. Most Japanese authors express doubts 
(g' *%&.) about its authenticity and that of a Kumoku-daiba-raja-aikyô-hô ILS 

attributed to Vajrabodhi: I hâve not been able to locate this latter text which, as appears from scattered 
quotations, is possibly another version of the same. See TZ. V 3022 cv 436bl5, 441ab; TZ. VII 3119 
exxx 1 72a3-4; TZ. IX 3190 cxi.ix 479b25-26, 485bl6-25; T. LXXIX 2535 xix 291e22. 

(13) Konjiki Ganahattei Darani-kyô^ £ g. (T. XXI 1269), edited from: 

A. a printed text from the Kyôhô ÿvL era (1716-1735). 

B. an “old manuscript” (ko-shahon ? ’gi-) in the Kôzanji near Kyoto; probably late Heian at its 
earliest. 

C. a manuscript dated Hôen 1 (1 135), from the Sammitsu Z# library in the Tôji. The formula 
is also rendered in siddham writing: TZ. III 3006 ix 42c24-43al5; 3007 xui 537c29-538al6. This Suvarna 
Ganapati Dhàranï-sütra[?] is not mentioned by Kakuzen (TZ. V 3022, loc. cit.), but in ail other 
traditions: TZ. VII 3119 exxx 171c20-21; TZ. IX 3190 cxi.ix 485al5-19; TZ. X 3191 1116b26-c4; 
T. LXXVI 2409 i.xxvii 478al0-18. 

Two other texts, also attributed to Vajrabodhi and yet unlocated are, according to TZ. VII 3119 
exxx I7Ic22-24, 172a5 (see also TZ. X 3191 1116cl6, 1120b7-8): 

Binaranôga-jôju-issai-shijji-emman-daidaranikyô in two vol- 

unies, and: 

Ganahattei-daiba-shintamani-giki wfâl&pL in one volume. Siill another unloea- 

ted text is a Daijizaiten-gongen-kangiten-kuhô i&jSJÜ&ÉL Éé- attributed to Yijing / Gijô 
$$ (TZ. IX 3190 exux 48bbï4-15). 

(14) Shôkangiten-shiki-hô : T. XXI 1275, from one single and undated manuscript in 

the Hôbodaiin in the Tôji, Kyoto. This text is mentioned in most traditions but almost never 

quoted: TZ. V 3022 cv 436bl7, b21; TZ. VII 3119 exxx 171c c 27-172a2; TZ. IX 3190 cxlix 480a2-7; TZ. 
X 3191 111 6c 17; T. LXXIX 2535 xix 291c29 not in the catalogues of Kûkai et al. 
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shi 3^,) composed of two trays held together by a central pivot, the upper one being 
round to symbolise Heaven (temban jE.J§r) and the lower one being square to 
symbolise Earth (jiban^-ÆÉ:). Only the diagrams written on these two boards are 
quite different: the constellation of the Dipper on the tray of Heaven is replaced by 
four Kangitens said to be “of one same substance, not of different 

substances”, and instead of the twenty-four compass-points on the tray of Earth, 
we hâve the eight guardian deities (lokapâla) of classical Hindu mythology in their 
usual location: Indra to the East, Agni to the Southeast, Yama to the South, etc. 
The twenty-eight lunar “mansions” (shuku $f\ naksatra) are placed ail around the 
Earth-tray as usual, together with thirty-six “animais” (kin^). Through revolving 
the tray of Heaven on the tray of Earth one combines one Kangiten and one 
Lokapâla accordingly to each spécifie wish: a solar Kangiten with Indra to obtain a 
high position, a Kangiten called “Moon-Love” with the god of fortune Vaisravana 
in order to become rich, etc. Relevant here are not the details on spells and “seals” 
(in , mudrâ), nor the ritual “sequence” (shidai #.%) translated at the end of this 
article for a mere purpose of documentation. 17 We see here a remarkable adaptation 
of an old astrological device to a completely different purpose, however absurd to 
our eyes, and a remarkable usage of the coincidence between both Chinese and 
Indian conceptions of the cosmos as being the combination of a heavenly circular 
tray resting and revolving on a square surface of Earth. 18 

The names of the four heavenly deities: Saigaibu-shu , etc. are 

borrowed straight from the Subâhupariprcchâ translated by Subhakarasimha. 19 
They may go back to the Mânava-grhya-sütra (II, 14), a post-vedic domestic ritual 
generally dated between the Ild century A.C. and the Ild century A.D., which 
describes the exorcism of four Vinâyaka, namely: Sâla-katankata, Küsmânda- 
râjaputra, Usmita and Devayajna. 20 Almost the same text appears much later 


(15) J. Needham et al Science and Civilisation in China , vol. IV, 1, Cambridge 1970, p. 262-264; 
M. Kalinowski, Les Instruments Aslro-Calendêriques des Han et la Méthode Liu Ren , Bulletin de V École 
Française d'Extrême-Orient LXXII, 1983, p. 309 sq.; Morohashi’s Daikanwaj iten , vol. II, p. 65 s.v. 
rokujin -h é- ~ no. 1453.362. 

(16) E. W. Hopkins, Epie Mythology , Strasburg 1915, p. 149-152. 

(17) T. XXI 1275 325a26-b, translated below as “Appendix: Sequence of the Rite for the Same 
Deity, in one volume”, seems to hâve been a separated text, also by Prajnâcakra: cf. TZ. V 3022 cv 
436b21 . 

(18) Compare J. Needham, op. cit., vol. III, Cambridge 1970, p. 210-216, and on the other side 
W. Kirfel, Die Kosmographie der Inder , Bonn-Leipzig 1920, p. 4*, p. 6 sq.; L. Renou-J. Filliozat, L'Inde 
Classique , tome I, Paris 1947, § 666; the Indian conception is already evidenced in Rgveda II, 27 and 
êatapatha-bràhmana VIII, 7.3. 

(19) T. XVIII 895 i 723cl3-724a3 = 738al4-26, or in the late Xth century translation by Fatian / 

Hôten -i3L : T, XVIII 896 i 749c7-21; also quoted by Ching se: T. XXI 1274 323cll-20, and possibly 
also in a Japanese “Shibu Binayaka” probably by Annen (on this text, see TZ. V 3022 cv 

436b 19, 441 cl 1-26, 452al9-25; TZ. VII 3119 exxx 172a22; TZ. IX 3190 cxlix 479b28-cl4; TZ. X3191 
1116cl2-13; Bussho-kaisetsu-daijiten, vol. IV, p. 215c, mentions a Heian manuscript in the Hôbodaiin 

Their Sanskrit names may be Vajra-cun^a, Vajra-mâla, Vajra-vaéin and Vajra-jaya, 
according to transcriptions in T. XVIII 882 x 373al8-21, a26-b2; cf. Toganoo Shôun Mandara 

no kenkyu WÊjfrmGifâ., Kôyasan 1961, p. 244-245. Another group, of five Vinâyaka, appears further in 
the Subâhupariprcchâ: T. XVIII 895 i 724b5, 8, 14, 17, 20. 

(20) Mânava-grhya-sütra II, 14: ed. F. Knauer, Saint Petersburg 1897, p. 55-57; cf. P. von Bradke, 
Ueber das Mânava-grhya-sütra, Zeitschrift der Deutsche Morgendlàndische Gesellschaft XXXVI, 1882, 
mainly p. 426-432; R. tï. Bhandarkar, Vaisnavism, Saivism and Minor Religious Systems, Strasburg 
1913, p. 147-148; E. Arbman, Rudra: V n/ersuchungen zum Allindischen Glauben und Kultus, Uppsala 
1927^ P- 57 sq., 219sq. 
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(Illd-Vth, or VII Ith century at the latest), in the Yâjnavalkya-dharmasâstra 
(I, 270-293), where it is also stated that these varions names (six in this case) ail 
refer to one Vinâyaka whom Rudra and Brahma hâve appointed as suprême lord 
of their troops (I, 270: ... viniyojitah, ganânàm adhipataye), which reminds us of 
Prajnâcakra’s insisting on “one same substance”. 21 

Whether this curious ritual was, in India, perpetuated in the Buddhist 
monasteries (bodaiji or as a non-Buddhistic “external rite” (gehô ^^è), 22 this 

most ancient Indian ritual tradition and the presumably authentic authorship of 
Prajnàcakra, about whom we are tolerably well documented, 23 refer to an Indian 
influence if not origin. 

None of the texts presented here is of any great interest, neither by form nor by 
content. They are interesting, however, in the context of relations between 
Hinduism and Buddhism at a relatively early stage, and for the history of textual 
tradition from India to Japan. 


(21) Yâjnavalkya-dharmasastra I, 270-293; ed. and trsl. A. F. Stenzler, Berlin-London 1849, text 
p. 33-35, trsl. p. 35-37; the four names hâve been arbitrarily eut into six; Mita, Sammita, Sala, 
Katankata, Küsmânda and Râjaputra (I, 284). 

* (22) See TZ. IX 3190 cxlix 480a2-7, refernng to T. XXI 1275 325a22. 

(23) T. L 2061 m 723a4-12; Mochizuki’s Bukkyô Daijiten IV, p. 3550c: Prajnàcakra would hâve been 
a disciple of Amoghavajra and the master of Enchin, but ail reference given are only to Japanese 
sources, e.g. Enchin’s biography in Chishô Daishi Zenshü Otsu 1918, p. 1 366b 14. 
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Nine Eyed Ganapati, seated as represenLed in Kakuzenshô 
(TZ. V = T. XG [n» 3022] cv 443 fig. 341). 



RITUAL OF THE NINE EYED DEITY, 

THE GOLDEN GANAPATI PROVISIONALLY MANIFESTED 

TRANSLATED BY 

Tripitaka [Master] Bodhiruci 


First, when about to perforai this ritual, the image (zô bimba) of this [DeityJ. 
It is not fixed (fukoku &$) how to make it. 1 If cast (chüin in white tin (hakurô 
or brass (dô #i), or carved in sandalwood (sendan 01) or cypress (haku 
jé), pine (sô J2), etc. 2 If you make one, the time is one day and one night and [the 
image should] not exceed a height of three, five or seven inches. 3 If you paint (ga 
0), do not use animal glue (hikô jUI?) for the colours: you must use fragrant sap and 
sappy wood. 

The golden body (konjiki-shin |£jj) stands straight. 4 There are three heads and 
on each face three eyes, which makes a total of nine eyes (kumoku fl®). 5 6 The trunk 
(biru M : literally, the scrofula of the nose!) reaches the navel (seikei jjfü for zai 
!#•). Curl a serpent hide (juhi ££) [around the loins]. 8 

There are fours arms (shihi catur-bhuja): the upper left hand holds a 

“gladdening” pellet (kangi-dan modaka) and the upper right hand holds a 

radish (rafuku-kon the next left and right hands form the “original seal” 

(kompon-in JSgM 1 : see below). It stands on a golden mountain (konsen : ut 
supra). 


(1) Might also be rendered as: “No objection (fugai %■$&) whether you cast... or paint...”: the use of 
wood (sandalwood, etc.) excludes the possible meaning: no carving In this context, saku $ seems 
to refer to “making” in general, zô to “carving” or “casting” and ga J obviously to “painting”. 

(2) Materials for wooden. sculptures and métal castings are referred to with much detail in the 
Vinâyaka rituals: see second part, next issue. On casting, see HôbSgirin V, p. 499 sq. s.v. Chüjaku 

(3) Three, five and seven is an auspicious progression by uneven numbers, at least in Japan. 

(4) Which is curiously not the case in the actual iconographie examples of this type. 

(5) Three separated heads (sanzu unlike many three faced (sanmen iijj) figures. The three or 
nine eyes are a common sivaistic feature often referred to in T. XXI 1272: the ritual translated by 
Fa-xian 

(6) As legends tell, Ganapati has made of a snake his girdle (upavita). 
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When making this image, do not let “various” people (zônin $M-) see; burn 
“famous” incense (myôkô &&, or incense made from tea sprouts: meikô^é'?), keep 
pure and clean, do not eat of the “flve pungent” [bulbs or roots, goshin ut 
supra]. Carving completed (kokuryô $î). 7 

In a purified room, set up this terrace (dan ijt, mandala): ail round (hôen *K), 
crosswise one cubit and half, high one finger, smeared with ‘yellow earth’ (ôdo £+.); 
if you do not dare, make a wooden altar. 8 

The image faces westwards and the Master (shi : the officiant) eastwards. 9 Put 
two precious vases (hôbyô kalasa 10 ) and at the same time, yellow colza flowers 
(saike 4PF), burn “famous” incense (myôkô J&£-, ut supra ) and if there is none, burn 
perfume of the wood of an evergreen (seiboku together with aloe (jinsui- 
kôshitsu agaru 11 ), etc.; offerings [at will 12 ] of cakes, milky rice gruel, 

“gladdening” pellets, mixed ghee and honey, radishes (rafuku-kon fried 

cakes (sembei g5?pf 13 ), fruits and ail kinds of offerings, to présent at the three times of 
each day. 

As the Master of Spells (shushi is clad in white garments (byakue é?ic. 14 ), ail 
the acolytes [?] (kushi 4NP&& normally: “to rush”) also wear pure garments (jôe 
if-R.)» if not, they should not worship. Never blow a fire with the mouth of a human 
but with a fan. 15 People without faith, houses for death or birth, 16 slaves male and 
female, women altogether, monks only in name (kemyô-sô [self styled] 

novices (shami ^5$, srâmanera) and disciples (deshi fa 17 ) should not approach; 
rush-mats (sen-en JêH), buckets (tô jrjj) and dippers (shaku ail these 

implements are pure and clean. 


(7) As in next text: painting completed . 

(8) Compare with the altars in the Vinàyaka-rituals (part II of this article) and with the altar in the 
previous Ganapati ritual. Odo ± in classical Chinese also may designate the earth from a grave 
(Morohashi’s Dictionary no. 47296.701: vol. XII, p. 972c), which would explain that one might “not 
dare”. Anyway, the wooden altar as well as the hanging scroll representing a mandala are always given 
as substitutes for an earthen terrace and dan £j[, with the radical “soil”, still stands for a wooden 
altar. 

(9) Always for rituals “leading to subjection” (vasï-kara), improperly translated zôyaku : 
“increasing” or “prosperous”): East as orientation and Yellow as coiour (hence the colza flowers), but 
Square as for the altar: see Mikkyô-daijiien, p. 942. 

(10) Hôbôgirin again: fasc. III, p. 265 sq. s.v. Byô /f5. 

(11) Jinsui-ko cé as on p. 23, above; seiboku might correspond to seikei : “green 
laurel”, which also seems to translate agaru (aloe), according to Mochizuki’s Bukkyô Daijilen : IV, 
p. 3625c. 

Kôshitsu corresponds to grandhakutï: a name given to the dwelling place of âàkyamuni, and 
does not make sense here. There must be a confusion with kôshaku or ^ , grandhasugandha; kôden 
“offerings of incense”, or yet another compound word of the kind. 

(12) Text has a non standard and rather bizarre which might be instead of kenlk-or more 
probably, be explained as a lapsus calami mixing gg/u'and the next 

(13) Not the Japanese sembei, same characters, which is a kind of cracknel made of rice or wheaten 
flour, but a cake stuffed in dough and fried. For the recipe, see Morohashi’s Dictionary 
no. 1984.41 = vol. VII, p. 469a. 

(14) Byakue and jôe would usually refer to the respective garments of the layman and 

the monk, which does not seem to be the case in this context. 

(15) A proscription still observed in Japanese Buddhist rites, but rarely — if ever — mentioned in 
texte, 

(16) Compare with if^as below: p. 23, n. 20. 

(17) Either Sràvaka (shômon ); followers of the “Lesser” Vehicle, or laymen, or followers of 

any (non-buddhistic) doctrine (mànavaka, sisya). 
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The Master of Perfect Words (shingon-shi = shushi ’Z-èf, mantrin) raises a 
heart of mercy (jihi-shin ,€&'’■") towards al! beings, pure inside as outside. His seat is 
made of kusa grass (bôsô J?$) 18 wherever he dwells. According to the ritual 
prescriptions (hônen or more usually e-hô &#, nyo-hô Jrik, yathâ-vidhi), he 
recites the “original” greater Words of Perfection (kompon-daishingon of 

the Nine Eyed Deity, the Golden Ganapati as a Provisional Manifestation, and first 
[forms the appropriate seal, clasping] both hands in “external binding with the 
indexes [joining at the top?]. In threefold harmony (sangô of Body, Speech and 
Mind), he recites the Words of Perfection: “Namo ’stu te... svâhà” (ut infra , p. 336). 

Reciting these Words of Perfection at the three times of the day and one 
hundred turns on each time, he worships during three days and three nights or 
seven days and seven nights. 

Then the Nine Eyed Deity, “as shadow follows shape” (nyo yô zui gyô 
will obey the Master’s will and rush to manifest good and evil deeds or omens (ji 
zenaku Moreover, for a “keeper” (jiju-sha ^sè#) of superior kind, I will 

make him into the king among humans (ninjü-ô Af-i-); for a “keeper” of médiocre 
kind, I will make him into a royal Master (ôshi l£f>: a Court chaplain); a “keeper” of 
a lower kind will become rich and not poor (sic!). In general: of ail matters whether 
good or bad, certainly none will remain fruitless. 

The seventh day of the fifth moon in the year Angen 2 (1176), in the monastic 
quarters of the Lotus Hall (Hokke-dô in the Hôjüji iic'ëSr. Copied on behalf 

of Pontiff Insen-hôkyô to increase his good fortune (zôun jgjj,), from an 

“impérial” text (gohon '$%■)■ 


(18) Mô K (jap. kaya: Miscanthus sinensis) or kichijô-sô “grass of Fortune”, appears as a 

substitute for the Indian kuéa (Poa cynosuroides: Mikkyô-daijiien 2008a, 2024a), used in vedic rituals. 
Maybe here lies the origin of the Japanese word kusa sf : “grass”. 

(19) There are normally three spells to invoke a sacred being: an “original” or “radical” one which is 
the longest, a “heart” (shin <c- , hrdaya) and a third one “at the core of the heart” (shinjü-shin 

the mudrâ or “seals” (in é$) formed with the hands are called accordingly. 

(20) A “keeper”, i.e. a person observing the rules: jiju-sha [dharmaj-dhârin, and not jiga-sha 

as * ,ext rea< ^ S- 
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T. XXI 1269: BUDDHA PREACHING THE DHÂRANÎ-SÛTRA 
OF THE GOLDEN GANAPATI 

TRANSLATED ON IMPERIAL COMMAND BY 

Tripitaka [Master] Vajrabodhi 


Thus hâve I heard. At one time the Buddha was in the Kalandaka Bamboo 
Grove in the country of Srâvasti 1 , greatly (or: with a great assembly 2 3 * * * * ) preaching the 
Law. Remembering ail beings in his compassion, he told this dhâranï related to the 
Golden Ganapati. So the Lord pronounced these Words of Perfection (i.e. dhâranï as 
well as mantra): 8 

Nô t -mo -so ¥ -zu -tei jfc. (namo’stu te) [i], ka $2, -ta t*L (2x: kata kata) 

[ 11 ], ma È -ta (2x: mata mata) [m], ki-ri j&% bi-no [?] (2x: grhna grima) 

[iv, v], han ÿf -ja % (2x: bhanja bhanj a) [vi]; nô-mo-so-zu-tei ÿ [vu] go -ru- 
p | -da ^ -ra H (ho Rudra-) [vm] ha$lt -ja % -ni -ye % (prajanîye?) [ix] sa 
% -ba 'jjk -ga f (svâhâ) [x]; a H -bu ^ -ta ^ (adbhuta-) [xi] min/bin -R -do £■/£ 
-kisan -shitsu f -ta # (siddham: mi-ndu-ksam-ci-tta, sk. vindu-ksubhita- 
citta-) [xii], ka $ -ra|| (-ba $£-)-sa % -ma M -ga Èfc -sa Ël -tei jL (siddham: ha-râ- 
bha-sa-ma-ga-ca-ti; sk. [mahà-] harsam/hâsam âgacchati) [xm], ma % -ga 11 
-ka iï -ya J? (siddham: ma-hâ-ha-ya) [xiv] ma- % -ga % -shittei (siddham: 
ma-hà-sti) [xv] -daku $ -kishi ï\t -nô Jt (siddham: dah-ksi-na) [xvi] hara 
-ku % -ha -y a J? -mi/bi $ (siddham: pra-ku-pa-yâ-mï/vï) [xvn] (sk. 
mahâ-abbaya-[mahâbala-parâkramâya mahâhasti-daksinàya [dadâpaya]); ku 0 
-ru (2x: kuru kuru) [xvm], so &. -ru % (2x: suru suru) [xix], mo ^ -ru 
(2x: muru muru) [xx], nô % -mo (2x: namo namo) [xxi], sa-ba-ga (svâhâ), 
on (om) sa % -ra un (hüm), sa-ba-ga. 


(1) However this famous Bamboo Grove is not near Srâvasti (Sha-e ) but near Râjagrha (O-sha- 

j® 1 s» 1 jÿ '•i 

(2) Variants B and C hâve lectio facilior for A-&Î&. 

(3) Transcription is given according to Japanese pronunciation; linked letters are kept together: 

e.g. ki-ri instead of ki -ri The Sanskrit rendering is based on the Ganapati-hrdaya (see 

further on p. 343), unless indicated with a question mark (?). The Zuzô-shô the oldest Japanese 

collection of iconographie and ritual traditions (Xllth-X Illth century), provides a transcription in 
siddham script which is useful for a few variants (TZ. 111 = T. LXXXVIII n°3006 ix 42c24-43al5; 
specially 43a5: min fâ. — min -do f? or mi (3i-ndo £ sk. [vindu]). Shinkaku (1117-1180) 

reproduces almost the same transcription in his Besson-zakki (TZ. III 3007 xlii 537c29- 

538a 16). 
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The Buddha told Sariputra: 

“These are the Words of Perfection of the Golden Ganapati who removes 
Obstacles. If any being keeps (juji è# 1 , dhârayati) these words and the rite (hô 
vidhi) he is performing, but does not accomplish a great effect (daiken one 

should know that there is surely an obstacle (rather than: ...these words, there is 
none of his tasks which does not succeed. Great effects, to know! Certainly there is 
an obstacle)”. 4 

“On the second, the eighth and the fifteenth of the white moon or the black 
moon, 5 cow dung (gofun 4||, go-mayî) is to be smeared on the ground, made into a 
sacred terrace (dan mandala), with ail kinds of offerings, and what is to be done 
will succeed”. 6 The Golden Ganapati addresses the Buddha with these words: 

“I will protect the one who keeps these Words of Perfection. If any being keeps 
these words, ail he needs as goods and bedding, clothing, drink and food, gold, 
silver, rare jewels, slaves both male and female, he will be given sufficiently, and [I] 
will not let him be in want (rather than: ...will follow, neither old nor in want). 7 AU 
the rites with Words of Perfection [I] will promptly make succeed at will. 


(4) Instead qf ... ..., variant C reads: ... 

— w hi c h corresponds more accurately to Ganapati’s function as a Remover 
of Obstacles, rather than the common cliché phrases often met also in Sanskrit: e.g. sarvakâryëni 
tasya sidhyante nâtra samsayah (Ganapatihrdaya: see below on p. 343). See also TZ. III [n° 3006] 
ix 43a21-22. 

(5) The white (byaku sukla) and black (koku krsna) moon or waxing and waning phases of the 
moon, the two fortnights of the lunar month. 

(6) There is a dilemma between rendering the concise and confuse wording of the text, or providing 

a more readable translation. ^ 

(7) The lectio facilior definitely makes more sense than , but the same 

dilemma subsists. 
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Golden Ganapati with six arms according to the tradition of Shinkaku #c (TZ. III 3008 n 741 
n° 96): variant in the second figure shows hésitations about knife and sword, inace and radish. 
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“This image (zô , bimba): a human body with the head of an éléphant 
(ninjinzôzu X#$ts£), and with six arms (roppi , sad-bhuja), painted on white 
cotton flnely spun (hakujô = hakusen !?$•£.). Carving is also allowed: white or 
purple (= red) sandalwood (dan , candana), or the wood of Acacia Catechu 
(kuremboku è'Jjtfc-, khadira); otherwood is not allowed. 8 As for the colours (saishoku 
&&), do not use animal glue (hikô jjïM-, jap. nikawa): you must use fragrant sap and 
sappy wood”. 

“The body stands straight, the trunk (literally: nose) is bent to the right (variant 
A: the outside). The upper left hand holds a knife (tô n , khadga or asi), the next one 
holds a “gladdening” pellet (kangi-dan , modaka) and the lower one holds a 
sword (ken jH , asi or khadga); 9 as variants B and C add: the upper right hand holds 
a mace (bô , danda or gadâ), the next one holds a vajra (bajira $$$■) and the 
lower one holds a noose (saku $? , pâsa).” 

“The body is of golden colour and the feet tread upon a golden mountain 
(konsen £/i,). 10 Above the head are five-coloured clouds inside of which the Four 
Heavenly Kings (Shitennô «P5E.2-) and the Immortals (sen rsi) are spreading 
flowers (sange IMj?, puspâni samavakiranti). On the left-hand side is Kumâra 
the General, 11 and on the right-hand side is Âtavaka the Marshal 

Generalissimo. 12 Underneath, draw a heavenly beauty (ten-bijo jzMik) standing and 
offering music, 13 and on the right, four démons (yakusha 2_, yaksa), each one 
grasping weapons and clubs: one has a sheep’s head (yôzu mesa-siras), one has a 
swine’s head (chozu $■%$, varâha-siras), one has an elephant’s head (zôzu gaja- 
siras), one has a horse’s head (mezu J&M, asva-siras) 14 and ail are wearing a loincloth 
of tigerskin (kohi-kun $$$$)". 

“When making the image, do not let “various” people (zônin i.e. 

uninitiated people) see it. Drawing completed” (shohitsu ^Flp). 15 


(8) On woods used in carving sacred images, see part II of this article, next issue. Sandalwood is of 
general use and khadira is used for exorcism. 

(9) On knives and swords, sticks and maces, the terminology is rather loose, which accounts for the 
variant in the actual iconographie example. 

(10) On the Golden Mountain of Ganapati, cf. Hôbôgirin VII s.v. Daishôkangiten. 

(11) Alias Skanda yjjÿ or Ida-ten : see Hôbôgirin VIII s.v. Dôji , kumâra, and 

R. Duquenne, De la Démonologie Appliquée en Pédiatrie, Arts Asiatiques XLVI, 1991 (fortheoming). 

(12) Alias Daigensui £££ f : Hôbôgirin VI, pp. 610 sq. 

(13) One of the four kinds of offering (kuyô m. , püjâ) in Buddhist worship, together with dance, 
incense and fïower garlands. 

(14) On these yaksa figures, see Hôbôgirin VII s.v. Daishôkangiten. 

(15) Rather elliptic statement, as is “carving completed” (kokuryo jgj) in the next text. 
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“Burning incense, keeping pure and clean, not eating the “five pungent” [bulbs 
and roots: goshin , i.e. leek, onion, garlic, scallion and ginger]. 18 In a clean room 
(jôshitsu #£) set up a terrace (dan $.), ail round (hôen frffl), large or small as you 
wish. In the middle of this terrace, burn “Arsacid” incense (Anjitsu-kô with 

[maple] gum (hakukô è$), aloe (jinsui-kô agaru), etc. 17 As for edibles (jikiyô 

, as in variants B and C): cakes (hei $f), milky rice gruel (nyüshuku 
“gladdening” pellets (kangi-dan modaka), a mixture of ghee and honey 

(somitsu fruits and ail kinds of offerings: at will”. 

“If démons are diffîcult to subdue, twist a thread of white cotton (byakusené?$L) 
and enchant it: on each imprécation, one knot, up to forty-nine knots (ketsu 0, 
bandha) tie it to your left arm, and ail démons will undergo bondage” (hibaku 
badhyante). 18 

“The person who keeps this (juji-nin [dharma] -dharin?) must not commit 
adultery, utter reckless words (môgo mrsâ-vâda) or foolish déceptions (ô SSfe, 
para-vancana). These proscribed foods are to be shunned (ki h : variant C, rather 
than “already stopped” 2it as in variant A, or “forgotten” as in variant B): rue 
(gon y), râpe [seeds] (dai ^ = j^), garlic (go$), 19 coriander (sui, i|£) and the five 
“pungents” must not be eaten. Moreover, one should not enter a “house of filial 
piety” (kôke %■%.'. a mortuary) 20 or a place of childbirth (shôsan-sho £}£-%.). Seals (in 
mudrâ) and rites: altogether the usual ones as for the Vinâyaka rites. Do not 
become intimate with wicked people. Be there no hindrance to the gifts from people 
involved in the same practice” (dôgyônin accompanying the worshipper who 
performs the rites). 


(16) As well known from Chinese and Japanese texts, but I still wonder about the Indian 
équivalents, if any. 

(17) More on incenses and perfumes in the second part, next issue. It might be of interest to note 

already that aloe (Aquilaria agallocha) is used in Chinese pharmacopoea to withstand “hindering 
influences” (shokeffjjL: Morohashi Tetsuji Dai-kanwa-jilen vol. XII, p. 117d: 

n° 42564.567). « 

(18) On armlets and amulets, see Hôbôgirin VII s.v. Daizuigu -kJjjgJL ; J. Gonda, Altindisches 
pratisara, sraj- und Verwandtes, Acta Orientalia XV, 1937, p. 311-328 = Jan Gonda Selected Studies, 
Leiden 1975, vol. II, pp. 375 sq.; I. Scheftelowitz, Das Schlingen- und Netzmotiv im Glauben und 
Brauch der Vôlker, Giessen 1912, especially pp. 39 sq., 106. 

(19) The same character go also means calabash (j. yùgao, lagenaria vulgaris), which is hardly 

edible anyway. . „ 

(20) Variant C has rôke I&fc : old house, probably because “filial piety” (ko ^) was understood 
literally, regardless of its euphemistic intention (on which Morohashi’s Dictionary III, p. 826c: 
n» 6952.26). But there is no doubt when compared with p. 332. 
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Ganapati’s “Heart” 


Reverence to the Blessed Ârya-mahâ-ganapati-hrdaya [Scripture]! 

Reverence to the Three Jewels! 

Thus I hâve heard. Upon a time, the Blessed One was staying near Râjagrha, on 
the Vulture Peak, together with a great assembly of monks: forty-five hundreds of 
monks and numerous great Bodhisattvas. On that occasion the Blessed One told the 
Venerable Ânanda: 

“Ânanda, whoever, son or daughter of high birth, would keep [in mind], recite, 
obtain and propagate these “heart” [spells] of Ganapati, his will be the 
accomplishments of ail his tasks”. 

“Om, reverence to you Great Ganapati, hail! 

Om, gah gah... (gah being the “seed” syllable to evoke Ganapati) 

Om, reverence to you Ganapati, hail! 

Om, to the Ruler of Multitudes (gana), hail! 

Om, to the Lord of Multitudes, hail! 

Om, to the One worshipped as Ganapati, hail ! 

“Om kata kata... (temples of an éléphant) mata mata... (prakrit for mrta: 
death?), dara vidara (impérative form of DR: cleave! split!), hana (strike!), grhna 
(catch!), dhava (rush!), bhanja (crush!), jambha (bruise!), tambha stambha (stop!), 
moha (get bewildered or bewitched), deha (smear!) dadâpaya (intensitive for of DÂ: 
bestow!) bestow upon me the accomplishment of wealth!” 

“Om, to the Manifestation of Rudra, hail!” 

Om, there He enters a [state of] great mirth in his mind [as] troubled [as] the 
wondrous dots [on His body]! 

To the One progressing in great fearlessness and with great power, to the [most?] 
dexterous [among the?] éléphants! Bestow [gifts?]! Hail!” 

“Om, reverence to you... (down to) ... worshipped as Ganapati, hail!” 

“Om, suru suru,” etc. (which seems to hâve no meaning but a mystic one) 

“These, Ananda, are the “hearts” of Ganapati”. 

“Any son or daughter of high birth, whether monk or nun, lay brother or sister 
who undertakes any matter [such as] accomplishing the [rites to call a sacred being 
by means of] spells, worshipping the Three Jewels, travelling to another country, 
going to the royal court or concealing [from view], should upon worshipping the 
Blessed Buddha, practice seven times the Ârya-ganapati-hrdaya [spells]: for him ail 
tasks will be accomplished; no doubt about this! He should forever put an end to ail 
strifes and quarrels , 1 violence and envy, and become entirely calm. Day upon day 
abiding the rules and practicing a full seven times: it will corne out into the fortune 
of this great one! Upon his coming to the royal court there will be great kindness 
(prasâda ). 2 He will become “keeper of bearing” (sruti-dhara ). 3 There will be no 
major illnesses to his body. Never will he assume the descent as a târa-pradaksina 
(?) or the descent as a humble bee: nothing else will occur to him than the Mind of 
Awakening. In every birth he will be remembering [his previous] births.” 

Thus spoke the Blessed One, and upon receiving [his teaching] these monks, 
these great Bodhisattvas and the whole attendance, the world with the gods, the 
humans, the asuras, the garudas and the gandharvas rejoiced at the words of the 
Blessed One. 


(1) Mahâvyutpatti (ed. Sakaki Ryôsaburô Tokyo 1916, n» 5229) gives as équivalents to 

kali-kalaha-vigraha-vivâdâh Tibetan; ‘thab-pa dan ‘thab-mo dan rtsod-pa [danl gyed-pa, and Ohinese: 
waku-sô waku-tô «0; 

(2) Prasâda: serenity, kindness... and not, as in the text, pràsàda: terra ce, palace, though there must 
be a pun. 

- il (3) he. “having a retentive memory”, or “keeping the revealed tradition”; usually translated: monji 


; see Hobôgirin VIÏI s.v. Darani , dhâranî (forthcoming). 
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Ganapati-hrdaya 

from: Iwamoto Yutaka ed., Kleinere Dhàranî Texte, Kyoto 1937 = Bei- 
tràge zur Indologie Heft 2, p. 10-12. 

Namo bhagavate Ârya-mahâ-ganapati-hrdayâya | namo Ratnatrayâya || 

Evarh maya srutam ekasmin samaye Bhagavân Râjagrhe viharati sma | 
Grdhraküta-parvate mahatâ bhiksu-sarhghena sârdham ardha-trayodasabhir bhik- 
su-sataih sambahulais ca bodhisa[t]vair mahâsat[t]vaih | Tena khalu punah 
samayena Bhagavân âyusmantam Ânandam âmantrayate sma || 

“yah kascit kulaputra Ânanda imàni Ganapati-hrdayâni dhàrayisyati vâcayi- 
syati paryavâpsyanti (sic) pravartayisyati tasya sarvâni kârya-siddhâni bhavi- 
syanti || 

orh namo’stu te Mahà-ganapataye svàhâ | 
om gah gah gah gah gah gah gah gah | 
orh namo Ganapataye svâhâ | 
orh Ganâdhipataye svâhâ | 
om Ganesvarâya svâhâ | 
orh Ganapati-pûjitâya svâhâ | 

orh kata kata mata mata dara dara vidara vidara hana hana grhna grhna dhava 
dhava bhanja bhanja jambha jambha tambha tambha stambha stambha moha 
moha deha deha dadàpaya dadâpaya dhanasiddhi me prayaccha 
orh Rudrdvatàràya svàhâ | 

om adbhuta-vindu-ksubhita-citta-mahâhâsam âgacchati | 
mahôbhaya-mahâbala-parâkramâya mahàhasti-daksinàya dadàpaya svâhâ | 
orh namo’stu te.... Ganapati-pûjitâya svâhâ (ut supra) 
orh suru suru svâhâ om turu turu svâhâ om muru mura svâhâ | 
idam Ânanda Ganapati-hrdayâni || 

Yah kascit kulaputro và kuladuhitâ vâ bhiksur vâ bhiksunï và upàsako và 
upâsikâ và | yah kascit kàryam âlabhate mantra-sâdhanam và triratna-püjàm vâ 
desântara-gamanarh và râjakula-gamanam vâ antar-dhânam vâ tena buddhâ- 
bhagavatâm püjàm krtvâ Ârya-ganapati-hrdayam sapta-vàrônucàrayitavyam sar- 
va-kàryàni tasya sidhyante ndtra sarhsayah | sarva-kali-kalaha-marda-mâtsaresu 
nityam samatavyam sarva-prasamarh gacchati | dine-dine kalpam utthâya sarva- 
sapta-vâra-anucarayitavyarh mahâ-asau-bhâge bhavisyati | râjakula-gamana-kâle 
mahâ-prâsàdo bhavisyanti | sruti-dharo bhavisyati | na ca asya kâye mahâ- 
vyâdhiyo bhavisyanti | na kascid eva târa-pradaksino ’vatâra[m] lapsyate bhrngo 
’vatàrafm] lapsyati na ca asya bodhicittottarâyà bhavisyanti | jàtau jâtau jâti- 
smaro bhavisyati” || 

Idam avocat Bhagavân âttamanâs te ca bhiksavas te bodhisat[t]va mahâsat[t]- 
vàh sà ca sarvâvatî parsat sa-deva-mànusâsura-garuda-gandharvas ca loko 
Bhagavato bhâsitam abhyanandann iti || 

Àrya-mahâ-ganapati-hrdayam samàptam || 





RULES FOR THE DIVINER’S PLATE (SHI 
OF THE HOLY DEITY OF MIRTH (T. XXI 1275). 


WRITTEN BY 

the Tripitaka Master Prajnàcakra 


If you greatly want to develop supranatural effects in the “Holy Deity”’s rite, 
set first the trays of Heaven and Earth (tenji-ban &£&): 

The tray of Heaven is [circular and] three or four inches long [in diameter]; the 
tray of Earth is a rectangle [or rather: a square] of seven inches [on ail sides], [both] 
made of “milky” and fragrant wood. Both Heaven and Earth [trays], make them of 
white wood. 

When painting, you may not look upon inferior people, must absolutely 
persevere with zeal and [abide by the rules of] purity. Make them on an auspicious 
day, selecting the day according to current rules. 

The tray of Heaven is circular, with attached ears and a top. Looking Eastward, 
put on a leaf the letter AM which immediately transforms into the Deity of 
Mirth “Solar King” (Nichiô Kangiten b£$&L) with a solar disk on her head, in the 
appearance of a lay person (zokunin-gyô $■£%), but with an angry look and a 
reddish mien; her right hand holds a cat’s-eye gem (beiruri vaidürya) 

against her chest and her left hand, a one-pronged thunderbolt (dokuko 
against her thigh. As the Lord of the Destroyers (Zaigaibu-shu jffijfffit), she is 
called General No-Sorrow (Muu Taishô and is surrounded by a retinue of 

seven asamkhyas (i.e. incalculable number). She dwells on a green stone. 

Southward, on a leaf, visualize letter JI üfa which immediately transforms into 
the Deity of Mirth “King of Love” (Aiô kangiten she resembles the 

appearance of a Master of the Law (hosshi ;xêf), and her trunk hangs down on her 
chest like a bamboo fîsh-trap ( ^ for^ ?) from her face. Her right hand holds a 
cake and rests on her crossed legs. Her left hand holds a radish which she raises to 
her left shoulder. As the Lord of the Jackals (yakanbu-shu she is called the 

Elephant-faced General (Zozu Taisho jÎM) and is surrounded by a retinue of 
eighteen kotis (eighteen times ten million). She dwells on a red stone. 

Westward, on a leaf, visualize letter HRÎH which immediately transforms 
into the Deity of Mirth “Moon-Love” (Gachiai-kangiten % whose 
appearance is that of a beautiful person (bijin %L). She wears a garland of flowers 
on her head. Her right hand holds a precious mirror and her left hand supports her 
jaw. Of a precious box she makes her footstool. Upright a specially wonderful 
beauty. As the Lord of the One-tusked Ones (Ichigebu-shu -^Ipi:), she is called the 
General with the Ornamented Headdress (Gonkei Taishô and is 
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surrounded by a retinue of one hundred and four thousand kotis. She is seated on a 
tiger’s hide. 

Northward, on a leaf, visualize letter MÂ tu which immediately transforms into 
the Deity of Mirth “Prominent in Discussions” (Gitoku-Kàngiten Her 

appearance is of a green-blue colour, like Kausika’s (i.e. éakra as a human being). 
Her left and right hands making each the Seal of the Sword (tôin #$) are held 
against the thighs. As the Lord of the Dragon-Elephants (Ryüzôbu-shu 
Nâgakula-pati), she is called General Going-Ahead (Chôgyô Taishôllff^/l!') and is 
surrounded by a retinue of one koti-nayuta (ten million times hundred billions). She 
squats on a black stone. 

Next I explain the tray of Earth: place Taishaku-ten (âakra) on the East 

side, Katen (Agni) to the South-East, Emma-ten (Yama) to the South, 

Rasetsu-ten |FI|£ (the Deity of the Raksas, i.e. Nirrtî) to the South-West, Suiten 
(Varuna) to the West, Füten (Vâyu) to the North-West, Bishamonten 
(Vaisravana) to the North, Daijizai-ten £.à£-x. (Mahesvara) to the North- 
East, 1 Place the twenty-eight lunar mansions (shuku 4f , naksatra) and the thirty- 
six “Animais” (kin jj^) 2 accordingly. 

The four Deities of the tray of Heaven are of one same substance (tai fjt), not of 
different substances. 3 If in the middle .... (lacuna) one also adds the Deity of the 
Many Waves (Taha-ten , Rudra?), there is no objection. 

Next, the Seal to invite [the Holy ones] (chôshô-in both little fingers and 

ring fingers are grasping each other and are directed towards the inside [of the 
clasped hands]; the middle fingers, erected, are interlaced; the index fingers are 
pressing upright against the middle fingers; the thumbs, also upright and pressing 
close to the sides of the index fingers, are “going and coming” (left free). The spell 
(myô a$ , vidyâ), which is currently used for ail four Deities: 

“Om vakratundâdipataye” (om, the Upper Lord with the Crooked Trunk!). 

Next, use the Universal Seal (fuin together with the spell: “Om vakra- 

[tundâdipataye], retinue of thirty thousand from the sands of the Ganges (sic), 
protect oneself and others! Pray, pray! Decidedly, quick, quick, as stated in laws 
and ordinances!” 

Next, the Seal to invite the multitude on the tray of Earth: make the Seal of 
Tejoraéi (Teishurase-in ^$$0}), with both little fingers and ring fingers interlaced 
and held upright between the palms, the middle fingers and the index fingers 
twisting each other, and with the index fingers put on the back of the joint at the 
lower part of the middle fingers. The thumbs are “going and coming”. The spell: 
“Om satru-pramardiniye svâhâ” (currently for ail Deities in the eight directions). 

Next, the Seal to invite the twenty-six Mansions and the thirty-six “Animais” 
of the zodiac (which is currently the Seal of the Round Altar: rindan-in ^^f). 

The spell: “Om chi-ri-an-gi-ru-ni-ye [?], svâhâ” 

Next, the Seal and the spell to invite ail the ones of the heavenly kind: the 
palms are clasped [in the shape of] a vajra (i.e. with the fingers Crossing inside); raise 
both “fingers of voidness” (i.e. thumbs), which are “going and coming”. 


(1) These are the Eight. Lokapâlas (gose-happô-ten in their usual position. 

(2) Each “animal” symbolises one third of one of the twelve hours of the day: cf. Mochizuki’s 
Bukkyo Daijiten II, p. 1566, quoting T. XLVI 1911 viu.2 115b4-14 and referring to its commentary: 
T. XLVI 1912 viu.3 407o23-408a3. 

(3) See p. 328. 
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The spell: “Spirits of Prosperity and Love, ail classes together, sit quietly, entice 
your attending folks! One hundred thousand, two hundred thousand, ail “heads” 
(as for counting oxen): [according to] the contract, corne! Enter, enter, enter! 
Svàhà”. 

Next and next, the Seal for Dévotion (kuyô-kaiin entirely beseeching 

among others [?]. 

Talisman (fu with the obscure character (meimon ; cryptogram) for 
“Plenty” (jô Jb). 

on the back, [the name of] so and so. 

Talisman for mysterious captivation. 

tightly opposed to the surface, draw and eut [?]. 

If you expect an official rank or nobility and émoluments, put “Solar Disk” on 
Sakra. 

If you want to cast fever on someone else, put ‘‘Solar Disk” on Agni. 

If you want to obtain good fortune, put “Moon-Love” on Vaisravana and pray 
to him. 

If you want someone else to think of you with affection, put “Moon-Love” on 
Vaisravana’s messengers and call the twenty-eight Mansions. 

If you want to win in warfare, put “Solar Disk” on Mahesvara and call the 
retinue of the ten thousands. 

If you want to hâve someone’s mind complying with your own thought, put 
“Prominent in Discussions” on Yama. 

If you want ail people subdued to “love and reverence” (aikyô ii g§L : 
bewitchment), put “Love-King” on Vaisravana. 

If you want to get other people’s treasures, put “Moon-Love” on Mahesvara. 

If you want to instill love between husband and wife, put “Moon-Love” on 
Sakra. 

If you want to separate husband and wife, put “Prominent in Discussions” on 
Varuna. 

If you want a wicked enemy to die ail of a sudden, put “Love-King” on 
Râksasa. 

If you want to call back someone who runs away, put “Love-King” on 
Mahesvara and call the runaway by his name. 

If you want a prégnant woman to give birth promptly and safely, put “Moon- 
Love” on Yama and [everything] well! 

When you are submitted to a spell and you want to cast it back, put “Solar 
Disk” on Râksasa and pray to him. 

If you want someone to catch “illnesses [caused by] wind”, put “Prominent in 
Discussions” on Vâyu and pray to him. 

If you want to stop illnesses, sores, abscesses and blotches, put “Love-King” on 
Yama and beseech him. 

If you want to stop long bleeding red hemorrhoids, put “Solar Disk” on Sakra 
and pray. 

If you want to stop a rain difficult to submit, put “Love-King” on Sakra. 

If you want to stop a drought and make rain fall, put “Prominent in 
Discussions” on Varuna. 

If you want to stop belly aches and headaches, put “Solar Disk” on Yama. 

If you want to corne to a decision in a dispute, put “Solar Disk” on Maheévara 
and call the twenty-eight Mansions. 
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If you want to confer to public and private matters [the character of] holy 
deeds, put King-Love on Sakra. 

If you want to obtain cereals in an auspicious year, put “Prominent in 
Discussions” on Sakra. 

If you want tranquility in the house, put “King-Love” on Vaisravana. 

If you want to stop “business of mouth and tongue” (gossip), put “King-Love” 
on Mahesvara. 

If you want to stop monsters and bad dreams, put “Solar Disk” on Yama. 

If you send a messenger far away and want him to corne back early, put 
“Prominent in Discussions” on Vâyu and ail of a sudden he will corne back. 

In this way, match each one and pray: what you are thinking of will certainly 
happen. When matching, recite the fundamental spell and [make the fundamental] 
seal. Next, cast.seals and spells to hâve the [hôly ones of] the three classes (Buddha, 
Padma, Vajra) protect your own body, using the usual seals. 

The Seal of the Hook to captivate altogether (tsugô-shô-kôin both 

hands are tied [with the fingers] inside, put on the top of the head and untie [it]. The 
spell: om sara sara, Heaven and Earth altogether, barred, barred, hüm hüm phat. 
Next, make the seal to match [both trays?] (taiin and the seal of the sword of 
the Immovable One (Fudô-katsuga-in Acala-khadga-mudrâ). 

The spell: hüm hüm kiji kiji hüm phat svâhâ. 

Next, the seal to tie the boundary (kekkai-in ) in the ten directions: on the 
soil, on the side walls and in the air, cast the seal as well as the spell. 

Next, with the thread corresponding to this [boundary], the spell: om ki ye ye ye 

hüm. 

* 

This ritual, in India, (Tempô-koku for Tenjiku-koku XSB), is perpetuated 
in Buddhist monasteries (bodai-ji §|ÿ). Of this instrument (chôdo ÿÜL), there are 
not many kinds. [Every] time, people call it a miraculous method. 

Rules for the Diviner’s Plate of the Holy Deity, in one volume. 
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Appendix: 

Sequence of the Rite for the same Deity, in one volume. 

First, the seal and the spell to purify the threefold deeds [of body, speech and 
mind]. 

Next, the spell and seal to protect one’s body. 

Next, facing Jian [top of Sagittarius], receive three times Jian and swallow it (?) 

Next, three times seven times the heavenly drum. 

Next, facing the Vénéra ted One, a threefold salutation. 

Next, getting to the seat. Next, cleaning hands with perfume. 

Next, cast a blessing (kaji foif, adhisthâna) and sprinkle water on the terrace 
(the altar), on the offerings and ail inside the room to cleanse it completely. 

Next, proclaim the intention. Next, beseech the spirits sépara tely. 

Next, the spell and seal of the Adamantine Wheel (Daikongô-rin 
Mahâcakra). 

Next, the spell and seal of the round terrace (rindan ). 

Next, the spell and seal for the upper siddhi (ritual realization). 

Next, the “heart” (i.e. short) spells and seals for the concentration (samâdhi) of 
the three classes (Buddha, Padma, Vajra). 

Next, the stanzas for the threefold edge (santô -2-27, trident? cf. T. 920 i 7a28). 

Next, the seal of the Tathâgata’s fist. 

Next, the visualization of the bodhimanda (dôjô-kan 'MffîsL). 

Next, thé spells and seals to exhort the Holy Multitude on the tray of Heaven. 

Next, the seals for the associated Deities on the tray of Heaven. 

Next, the spells and seals to exhort the Holy Multitude on the tray of Earth. 

Next, the seals for the associated Deities on the tray of Earth. 

Next, the spells and seals for the twenty-eight Mansions and the thirty-six 
Animais. 

Next, the spell and seal for the spirit of the soil (jishin pi&, instead of'f). 

Next, the spells and seals to expell (hijo evil influences and tie the 

boundary (kekkai slmâ-bandhana). 

Next, the spell and seal for the Jade Woman — first address her and use [the seal] 
next. 

Next, the spell and seal to proclaim the samaya (the “convention” between 
officiant and spirits). 

Next, the spell and seal for the arghya (aka : water to wash ritually the feet 
of the Holy Guests). Next, the spell and seal for the flower seat [where the Deity 
take place]. Next the stanzas of welcome. 

Next, the spell and seal for the arghya. Next, the spell and seal for perfumes. 

Next, the seal for offering flowers. Next, the spell and seal for burning incense. 

Next, the spells and seals for [offering] drink, food and light. Next the spell and 
seal for the general offering. 

Next, the seal for the Adamantine Wheel. 

Next, with clasped hands, recite three times the names of the Multitude on the 
tray of Heaven, of the twenty-eight Mansions and the thirty-six Animais. Next, 
recite two times the names of the seven Planets and the nine Deities (Nava-graha?). 



352 


ROBERT DUQUENNE 


Next, the “heart” spells and seals for the concentration of the three classes. 
Next, the spell and seal for the boundary of the soil. Next, the spell and seals for 
the limits at the sides and corners. Next, the spell and seal for the boundary of the 
upper side (ceiling). 

Next, the spell and seal to match [the trays], whether you match the trays with 
a string or not. 

Next, the spell and seal to protect one’s body. 

Next, take a rosary and turn it three times on the tray of incense, which you put 
on its own position. 

Next, cast the “radical" seal (i.e. the proper seal for the principal Deity). 
Take the rosary and recite the spell of the required Deity according to your 
intention; this recitation being completed, put the rosary on its own position. 
Next, [turn] the perfumes to the left. 

Next, [offerings of] flowers, perfumes, burning [incense], drink and light. 
Next, a general offering. 

Next, the vow. 

Next, arghya [water]. 

Next, direct [your own merits towards other beings]. 

Next, the boundary [around the altar has to be removed]. 

Next, send [the Deities] away. 

Next, the seals and spells of the three classes to protect your body. 

Next, leave the hall. 

Sequence for the Rite of the Holy Deity. 

First collation (kô Jjt instead of t) completed 
Copy of Kôzen 4 . 


(4) Kôzen SÉ$., alias Chikai or Rimyô-bô jf4S (1 120-1203), Shingon monk of the Kanshûji 
W# near Kyoto. Master of Mongaku fcÇ, Kakuzen el al. See Mikkyô Daijiten, p. 518b). 
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«Propriété privée et propriété collective dans l’ancien Vietnam». Traduction et 
présentation de Georges Boudarel, Lydie Prin et collaborateurs. Édition 
l’Harmattan, Paris 1987, 227 pages. 

Il faut savoir gré à G. Boudarel et son équipe d’avoir eu la bonne idée de 
traduire en français, les travaux des deux chercheurs vietnamiens sur cet aspect très 
peu étudié de l’ancien Vietnam. Il s’agit en l’occurence de l’article «Le 
Développement de la propriété privée dans le Vietnam d’autrefois» de Ngô Kim 
Chung paru dans la revue vietnamienne «Études économiques» N° 85 de juin 1987 
à Hanoi; et d’une série d’articles de Nguyên Duc Nghinh sur «l’Évolution de la 
propriété foncière au Vietnam sous les Tây Son, Étude comparative des cadastres 
de 1789-90 et 1805» parus successivement à Hanoi en mai 72, juin 73, avril et 
août 74, et octobre 76 dans la revue «Études historiques». Il est inutile de rappeler 
que nos deux auteurs vivent au Vietnam sous le régime socialiste. Ils ne se sont pas 
contentés d’exploiter les anciennes Annales impériales pour ressusciter le Vietnam 
des siècles passés. Ils voudraient écrire une histoire plus véridique, sans être 
astreints à des considérations ou des impératifs politiques et idéologiques actuels. 
Avec les nouvelles données qu’ils ont trouvées, leur intention est d’échaffauder une 
«nouvelle histoire» dont ils n’osent pas s’avouer être des adeptes lointains, prudents 
et pragmatiques, comme on veut bien le croire. En vérité, ils voudraient dégager un 
panorama du passé vietnamien, sans donner l’impression d’être «une chorale 
chantant à l’unisson la même partition officielle ». Cette remarque de G. Boudarel a 
le mérite d’attirer l’attention des lecteurs sur la tâche — ô combien difficile — de 
ces chercheurs et historiens à la recherche d’une perspective qui comporte à la fois 
l’exaltation de la cause nationale en même temps que la découverte dans le passé 
des racines profondes ou des justifications du mouvement politique d’aujourd’hui. 
Mais hélas, les faits sont là, et ils démentent les thèses staliniennes selon lesquelles il 
existe partout un enchaînement de modes de production : communisme primitif, 
esclavagisme, féodalisme, etc. A la lumière des travaux de Ngô Kim Chung sur 
l’évolution de la propriété à partir des textes du xi e siècle et le dépouillement 
méticuleux des registres de 43 communes de la sous-préfecture de TùLiêm de 1789- 
90 et de 1805, on est arrivé à quelques vérités premières à savoir : la prédominance 
de la propriété privée et. le dynamisme des petits propriétaires ... Pour avoir subi un 
dogmatisme stérile et antisocial, et aussi par suite d’une myopie politique cherchant 
à faire table rase du passé, les théoriciens du Parti et les autorités communistes ont 
commis la désastreuse erreur de saper cette paysannerie en imposant la réforme 
agraire de 1956 au Nord-Vietnam, et dans le Sud après 1975. A la fois épigones et 
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victimes d’une obédience stalino-maoiste abâtardie, ils ont détruit la propriété 
privée, le «lopin familial» si cher aux paysans et cette dislocation aveugle laisse 
encore des traces jusqu’à nos jours, malgré les atermoiements, les tergiversations 
d’une politique indésirable. Malgré son règne trop court, l’Empereur Quang-Trung a 
su en 1789, date mémorable à plus d’un titre, relever la production agricole en 
favorisant les petits et les moyens propriétaires. De plus, il a eu la sagesse de 
n’entreprendre aucune réforme agraire... 

Nous devons féliciter les deux auteurs pour leurs travaux de bénédictin. La 
traduction française de G. Boudarel et de ses collaborateurs nous a permis de mieux 
connaître l’état rural du Vietnam des derniers siècles. En vérité les travaux actuels 
des 2 auteurs ne résolvent rien pour le moment. Ils posent au contraire, de 
nouveaux problèmes : approfondissement des recherches, traduction des textes 
anciens, estampage et déchiffrement des stèles, exégèse des manuscrits, etc. en 
somme un travail qui demande l’aide d’autres chercheurs tant vietnamiens 
qu’occidentaux et asiatiques. Durant la période française, nombreux sont les 
chercheurs français et vietnamiens de la fameuse École Française d’Extrême- 
Orient. Nous pouvons citer les travaux du Professeur P. Gourou sur «les Paysans du 
Delta tonkinois» qui restent un des précieux témoignages sur la vie paysanne des 
quarante premières années du xx' siècle. Les travaux de Y. Henry, de 
C. Robequain, etc. sont des modèles de recherche objective et scientifique... La 
lecture des articles de Ngô Kim Chung et Nguyên Duc Nghinh nous fait connaître 
l’importance des ouvrages écrits en chinois par les érudits vietnamiens du xvnr et 
xix e siècles, tels que Lê Quÿ Dôn, Phan Huy Chü, sans compter les documents 
laissés par les Chinois eux-mêmes. Des livres tels que le «Phâ Bien Tap Luc» 
(Miscellanées sur les Marches- frontières) de Lê Quÿ Dôn, ou encore l’ouvrage 
encyclopédique «Lich Triêùn Hiên chuong loai chi » (Monographies des différents 
règlements des dynasties successives) de Phan Huy Chu méritent d’être traduits en 
français, parce qu’ils sont des mines de renseignements précieux pour ceux qui 
s’intéressent au Vietnam d’avant l’implantation française. 

Le livre de nos deux auteurs comporte en outre un bon Index des noms 
communs vietnamiens. On y relève de nombreux termes qui sont maintenant 
presque oubliés comme par exemple : Xâm canh, O’ dq, Tô rê, etc. C’est une bonne 
contribution de l’équipe des traducteurs de G. Boudarel. Naturellement, la 
traduction du vietnamien en français, n’est pas un travail de tout repos, surtout 
pour des termes comme : Làng, Xâ, Thon, Huong, etc. quand on pense qu’il n’y a 
pas de véritable correspondance de ces termes avec ceux en français. D’ailleurs pour 
les mots : Huong et Thon, qui viennent directement du chinois, leur signification est 
assez floue et même pour le mot : Huong, les Chinois eux-mêmes ne sont pas 
d’accord entr’eux. 

Les textes de Ngô Kim Chung et de Nguyên Dire Nghinh, ont été présentés aux 
lecteurs par deux introductions, l’une de Lydie Prin sur «les problèmes agraires du 
Vietnam au xvnr siècle et les Tây Son», l’autre de G. Boudarel : « Un quantitativis- 
te artisanal à l’œuvre dans l’atelier de Hanoi» de la page 7 à 63. Cette longue 
introduction de G. Boudarel mérite particulièrement notre attention sur ce qui 
concerne l’École Française d’Extrême-Orient et les «assistants vietnamiens» qui y 
travaillaient aux premiers temps de la colonisation française. G. Boudarel nous a 
fait connaître certains aspects méconnus de l’EFEO par exemple : le recrutement 
des collaborateurs vietnamiens, et de certains administrateurs civils français, la 
sympathie de C. Maître, Directeur de l’École en 1907 pour le mouvement 
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rénovateur de Phan Chu Trinh ... et cela grâce à la révélation de A. G. Haudricourt 
sur l’existence d’une correspondance entre Cl. Maître et L. Finot. M. Boudarel a 
bien fait de nous signaler que «l’EFEO accueillit comme collaborateurs, des 
administrateurs coloniaux qui devaient jouer par la suite un rôle clef au Bureau des 
Affaires politiques et des service de la Sûreté. On peut citer les noms de Louis Marty 
et de Jean Przyluski. Tous ces deux administrateurs «sont correspondants de 
l’EFEO et ne sont jamais membres en titre.» ... Boudarel s’est ensuite longuement 
étendu sur les chercheurs vietnamiens de la première heure à l’EFEO. Ces derniers 
d’une rare compétence et d’une vaste érudition, sont très appréciés des membres 
français de l’École, — il y avait heureusement des membres français «qui étaient 
loin d’être des colonialistes à tous crins». Ces chercheurs vietnamiens n’ont jamais 
été reconnus comme membres de l’École. Il en est ainsi de Nguyên Vân Tô, 
personnalité d’une exquise aménité et que d’ailleurs nous avons connu personnelle- 
ment, habitant la même rue que lui (la Rue des Tasses, à Hanoi). Tô a été 
hautement considéré comme ayant une triple culture : vietnamienne, chinoise et 
française. Il allait toujours à pied, de chez lui à l’EFEO, sans jamais oser monter 
dans un pousse-pousse tiré par ces pauvres paysans infortunés. Il était toujours 
affublé d’un chignon anachronique qui faisait l’objet de dérision de la revue 
satirique «Phong Hôa» de ce temps. Le jour où il dut se séparer de son chignon à la 
suite des moqueries gentilles et réitérées, ce fut un grand événement médiatique à 
Hanoi. Nguyên Yân Tô a été très apprécié de l’intelligentsia vietnamienne. Ses 
comptes-rendus critiques des livres dans le Bulletin de l’EFEO, et dans le Bulletin 
de la Société d’Enseignement Mutuel de Hanoi, ses réponses aux questions des 
lecteurs de tout horizon, sont encore dans toutes les mémoires. Sa mort en 1947 fut 
une grande perte pour les lettres vietnamiennes... Trân VÂn Giâp (1899-1973) fut 
un chercheur éminent sur le Bouddhisme. Pendant son séjour en France, il a 
enseigné le vietnamien à l’École Nationale des Langues orientales de Paris en même 
temps qu’il poursuivait ses recherches à l’Institut des Hautes Études Chinoises à la 
Sorbonne. En 1970, il a fait paraître un travail admirable sur les sources de la 
Littérature et de l’Histoire du Vietnam ... En somme, l’intérêt de l’introduction de 
G. Boudarel est de nous signaler la grande nouveauté de Ngô Kim Chung et 
Nguyên Duc Nghinh qui voudraient avec leurs modestes moyens, créer une forme 
d’ Histoire nouvelle et qu’ils sont non pas les disciples, mais les réels continuateurs 
des chercheurs français et vietnamiens de la première génération. 

Nguyên Trân Huân. 


G. Boudarel, «Un lettré catholique vietnamien du xix e siècle qui fait problème : 

Nguyên Truông Tô», in Catholicisme et Sociétés asiatiques. Édition l’Harmattan, 

Paris 1988, de la page 159 à 204. 

Dans le cadre du séminaire franco-japonais «Religions et Sociétés asiatiques» 
tenu à l’Université Sophia (Tokyo) du 29 septembre au 4 octobre 1986, G. Boudarel 
nous a brossé la vie et l’œuvre remarquable de Nguyên Truông Tô (1828-1871), ce 
patriote vietnamien de religion catholique qui a essayé, mais en vain de sauver le 
Vietnam de sa torpeur millénaire et de le mettre sur la voie de l’occidentalisation, 
comme l’ont fait admirablement à la même époque, le Japon ou à un moindre degré, 
la Thaïlande. Nguyên Truông Tô peut être considéré comme un homme universel 
puisqu’il a été poète, stratège, homme d’État, Ingénieur des Ponts et Chaussées, 
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architecte, théoricien économique ... Il était originaire de la commune de Xâ Doài 
(au Nghê An) réputée pour ses fameuses oranges. Pourtant la plupart des 
Vietnamiens ne savent pas que ces oranges sont issues d’une variété d’oranges 
espagnoles implantées par les soins de Tô dans son village natal et ses environs. Tô 
est connu par ses 43 suppliques adressées au roi Tu 1 Duc, un fin lettré, non despote, 
mais qui n’a pas su appliquer les recettes de Tô, pour sauver le pays de l’invasion 
française. Il a été mal conseillé par son entourage immédiat, formé de vieux 
mandarins conservateurs, confinés dans le pays, alors que Tô, grâce aux 
Missionnaires français, a visité de nombreux pays d’Asie et d’Europe. Tô a bien 
connu le Paris du milieu du xix e siècle. Mal vu de l’aristocratie mandarinale qui le 
considérait comme un valet des Français, Tô, ce patriote réformateur et 
pragmatique, avait tout fait pour tirer le Vietnam du marasme économico-social et 
préserver son indépendance. L’historien Trân Vàn Giâu qu’on ne peut suspecter 
d’anti-communisme, a reconnu dans son grand ouvrage de 565 pages sur l’évolution 
de la pensée au Vietnam, que le roi Tu -Duc a beaucoup apprécié Tô et l’a protégé 
durant ses deux séjours à Huê. Mais hélas, la machine bureaucratique a eu raison de 
Tô. Le roi, englué dans sa faiblesse et ses contradictions n’a pas su réagir à temps 
pour juguler l’inexorable décadence du royaume, et à la disparition de Tô en 1871, 
presque tout le Vietnam était déjà sous administration française. Tô, ce patriote 
méconnu et incompris, a été injustement oublié des biographes français et 
vietnamiens. Sa philosophie, ses théories socio-économiques sont à peine effleurées 
par les chercheurs dont le meilleur livre en langue vietnamienne est peut-être 
l’ouvrage de Trân Vàn Giâu cité plus haut. En français nous avons heureusement 
quelques travaux d’une grande valeur, comme ceux de Truong Bâ Cân, Vô Duc 
Hanh, Cao Huy Thuân, publiés en Europe... 

La conférence de G. Boudarel est en quelque sorte une mise à jour de tout ce qui 
a été écrit sur Nguyên Trirong Tô. Dans sa conclusion, notre conférencier a émis le 
vœu de voir publier un jour l’intégralité de l’œuvre en chinois et en quôc-ngu de ce 
Vietnamien, chrétien et traditionaliste, patriote ardent mais tolérant, largement 
ouvert «aux quatre vents de l’esprit». 

Nguyên Trân Huân. 


A) J. E. Van Lohuizen-de Leeuw, Indo-javanese metalwork , Linden-Museum 
Stuttgart, Staatliches Muséum für Vôlkerkunde, 1984. 

B) Pauline Lunsingh Scheuerler and Marijke J. Klokke, Divine Bronze- Ancient 
Indonesian Bronze from A.D. 600 to 1600. E. J. Brill Leiden 1988. 

C) John N. Miksic, Small Finds : Ancient javanese gold , National Muséum, 
Singapore 1988. 

Les références à ces trois catalogues seront exprimées dans la suite de ce 
compte rendu par les lettres A, B ou C, suivies du numéro de la pièce. 

Le parti iconographique des temples des grandes religions de l’Inde impose, pour 
une part non négligeable, sa forme à l’architecture qui doit supporter le peuple des 
statues. Il faut que le nombre et les dimensions des niches soient suffisants pour 
recevoir les images et que la surface des murs soit assez étendue pour que l’on puisse 
y sculpter les reliefs. Ces contraintes sont apparentes sur le monument lui-même 
mais le parti iconographique est parfois exprimé d’une façon cachée, dans le dépôt 
de fondation ou le mandata servant à implanter le monument, soit par des symboles 
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désignant les divinités ou un aspect de celles-ci, soit par des statuettes les 
représentant. 

Les trois excellents catalogues, groupés ici par le hasard de leur date de 
publication, montrent plusieurs pièces destinées à des mandata ou à des dépôts de 
fondation, ce qui permet, pour une part, de préciser leur nature. Il existe une 
hiérarchie des métaux : l’or est plus précieux que l’argent, lui-même plus précieux 
que le bronze; ceci a été exprimé sur un petit vase découvert à Muara Jambi, au 
Candi Tinggi, enterré entre le temple et la terrasse qui le précède. Ce petit vase 
globulaire est confectionné à l’aide de trois métaux : le col est en or, la partie 
supérieure hémisphérique en argent et la partie inférieure, de même forme, en 
bronze. De même, dans les traités sanscrits d’architecture, qui comprennent de 
longs chapitres sur l’iconographie, l’objet d’or a non seulement une plus grande 
valeur marchande mais aussi une plus grande valeur spirituelle ; par exemple dans 
le Manasara, il est dit que : “The fruit of worshipping a gold linga is heavenly 
béatitude” 1 . Si l’on voulait atteindre cette béatitude, tous les linga devraient être 
en or; il n’en est rien car les mêmes traités donnent des indications sur la confection 
des linga : ceux de métal doivent être massifs 2 , ce qui élimine bien des possibilités 
en raison de la rareté du métal. Mais cela supprime aussi la tentation de 
confectionner un linga en bronze doré. Il est donc probable que le choix des 
représentations en métal des divinités doit dépendre de recommandations ou 
d’interdits de cet ordre; ainsi il est tout à fait remarquable de constater l’absence, 
dans l’iconographie de bronze javanaise, de représentations de Durga alors que sa 
figuration en pierre est si abondante. Cet interdit ne s’appliquerait ni à Ganesha, ni 
à Agastya, qui sont cependant des éléments du même parti iconographique 3 . 

L’or est rare à Java et, malgré les mentions de l’épigraphie, il est probable que le 
métal venait soit de Sumatra, soit de Sulawesi; toutefois, plusieurs mines sont 
exploitées dans la région de Banten et de Cikundang, au moins depuis le xix e siècle 
(C p7) et l’on peut remarquer que c’est à proximité de Serang, à Banten Guirang, 
que le premier atelier ancien d’orfèvre de Java a été découvert, dans une fouille 
archéologique récente (1988). Dans cet atelier, en activité sans doute au ix e siècle, 
l’on utilisait comme fondant le borax 4 et Miksic (C p9) signale un atelier dans le 
Nord de Sumatra, à Kota Cina, en activité du xu e au xiv e siècle, où l’on employait 
également le borax. Si la plupart des pièces décrites dans le catalogue C sont des 
objets de parure pour les humains, vivants ou défunts, et pour les statues des dieux, 
on peut observer plusieurs éléments destinés à des mandala ou à des dépôts de 
fondation. Ces dépôts sont décrits dans les traités : le Mayamata indique pour un 
temple de Visnu : «Pour le sanctuaire de Visnu, le dépôt comporte un disque d’or, 
ainsi qu’une conque, un arc, un gourdin et une épée en or; l’arc et la conque sont à 
gauche, l’épée et le gourdin à droite, devant il faut placer un Vainetaya en or». Les 
disques d’or (C n° PC 189, provenant de Malang, et C n° PC 338, de Java Est) 


(1) Prasanna Kumar Acharya, Architecture of Manasara, deuxième édition 1979, t. IV, p. 541 
(ch. LII, verset 340). 

(2) B. Dagens, Mayamata II, IFI 1976, p. 320, ch. XXXIII, versets 153-155. Le petit linga d’or 
découvert à Bowugan, à proximité du Borobudur, est massif. 

(3) Ce type de restriction n’est pas mentionné dans le Manasara où Durga peut être réalisée en 
n’importe quel matériau. Manasara op. cit., t. IV, ch. LIV, verset 4. 

(4) L’usage du borax, comme fondant de l’or, est connu au moins depuis le début de l’ère chrétienne ; 
il est signalé par Strabon et Pline l’ancien par exemple, R. J: Forbes, Studies in ancieni technologie, 1964, 
t. VIII, p. 174. 
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doivent faire partie d’un dépôt de ce genre. Le paon (C n u PC 185, de Java Est) doit 
venir d’un dépôt de fondation d’un temple de Sanmukha décrit ainsi : « Le dépôt de 
fondation de la demeure de Sanmukha comporte svastika, rosaire, lance, disque, 
coq et paon d’or» 8 . Le lotus (C n° PC 187, découvert à Malang) doit provenir d’un 
temple de Laksmi ; on peut le rapprocher d’un dépôt d’un des petits temples khmers 
situés autour du Phnom Bakheng, le Prasat Sok Kro op, construit à la fin du 
ix* siècle. Une autre pièce d’or semble destinée à l’architecture : le lotus (C 
n° PC 040, découvert près de Wonosobo) daté par Miksic entre le xnr et le 
xv e siècle, tout en faisant bien remarquer que, dans la région de Dieng, les yestiges 
de cette période sont rares. Ce lotus porte, à son revers, un anneau de suspension et, 
au centre, des griffes interprétées comme un bouton de fleur mais qui devaient 
retenir une pierre précieuse, ce qui n’est pas contradictoire. Cet objet devait être 
suspendu sous un dais abritant une statue, soit dans un temple, soit sur un char 
processionnel. 

A Java, l’or et l’argent étaient probablement purifiés sur place par coupellation, 
plusieurs fragments de creusets très poreux ont été retrouvés à Banten lama 5 6 et à 
Banten Guirang. L’argent est peu représenté dans ces collections : une statuette de 
Manjusri (A/20, période de Java central) où l’emploi de l’argent coïncide sans .doute 
avec la volonté de figurer la jeunesse de la divinité, un petit bol (A/169, de la 
période de Java Est) et une statuette d’Awalokiteswara (B/27, de la finxlu ix p ou du 
début du X e siècle). La fragilité du métal explique la rareté des pièces conservées. 

Un certain nombre des images de bronze découvertes à Java proviennent 
directement de l’Inde ou des autres états hindouisés de l’Asie dû Sud-Est; elles sont 
destinées aussi bien au culte bouddhique qu’à l’hindouiste mais elles ont dû 
atteindre Java en deux vagues successives. Il est probable qu’après l’élan initial des 
environs du V e siècle, qui a suscité une architecture qui a évolué indépendamment 
de ses modèles, les apports culturels de l’Inde ont dû être sporadiques mais il y a eu, 
probablement au vm e siècle, une vague plus importante ; c’est à ce mouvement que 
doivent appartenir les pièces A/l, B/l et B/8. Il y eut ensuite un nouvel apport 
important de l’Inde, au début du ix e siècle, qui transparaît même dans 
l’architecture avec l’adoption de la technique du double parement. A cette 
deuxième vague, qui n’a pas atteint les autres états hindouisés, doivent se rattacher 
les pièces A/30 et B/14 à B/17. 

D’autres pièces, bien qu’elles soient javanaises, dépendent avec évidence de 
modèles indiens, par exemple B/30. Ce boddhisattva, dans cette même attitude, a 
servi d’exemple, avec de multiples variantes, aux 720 reliefs extérieurs des chapelles 
du Candi Sewu ; le modèle devait donc être présent dans le centre de Java aux 
environs de 775. 

Comme le remarquent les auteurs de B, ces statuettes peuvent provenir de 
mandata ; c’est évident pour le porte-étendard B/52 mais c’est probablement aussi 
le cas pour les pièces A/2 à A/11 du panthéon mahayaniqûe et pour B/19, B/30; la 
statuette d’or B/41, représentant Wairocana, doit être l’élément central d’un 
mandala dont les autres divinités étaient d’argent et de bronze ; B/42, B/43, B/44, 
B/48, B/51 et B/53 sont du même panthéon. Le début de la complexe liturgie du 


(5) Cette citation et la précédente sont empruntées à B. Dagens, Mayamata, t. I, 1970, ch. XII. 

(6) Hasan Ambary, Halwany Michrob, John N . Miksic, Catalogue of Sites Monuments and Artifacts of 
Banten, Jakarta 1988, p. 73. 



COMPTES RENDUS 


361 


mandata s’accomplit ainsi 7 : après avoir choisi un lieu proche de la mer ou d’une 
rivière, ou encore d’un temple, l’officiant nettoie soigneusement l’espace puis il 
touche la terre avec un wajra ; par ce geste, la terre se trouve transformée 
symboliquement en diamant. On procède ensuite au dessin proprement dit à l’aide 
de deux cordes, l’une servant à délimiter l’extérieur du mandala, l’autre les 
divisions internes puis l’officiant évoque les divinités en commençant par le centre, 
c’est sans doute à ce moment que sont mises en place les images. Il est probable que 
ce genre de tracé était éphémère, puisque destiné à la méditation d’un seul, et les 
images devaient servir plusieurs fois. La fouille pratiquée sous le temple central du 
Candi Sewu a montré que le monument, comme l’avait pressenti F. D. K. Bosch, 
était construit sur un mandala (c’est aussi le cas d’un des temples bouddhiques 
d’Angkor, le Prasat Bat Cum) mais, là, les divinités sont symbolisées par leurs 
attributs, l’encens ou un instrument de musique. Stutterheim a, le premier, observé 
que les bronzes javanais bouddhiques sont beaucoup plus nombreux que les 
hindouistes ; il pense que c’est en raison des rites pratiqués et c’est sans doute la 
complexité de la théogonie bouddhique exprimée dans les mandala qui a nécessité 
l’abondance des images. Il semble, de plus, que l’on n’ait pas pratiqué de liturgie 
hindouiste du mandala à Java. 

Les objets destinés aux cultes sont nombreux dans ces collections, en particulier 
les wajra. Ces objets sont utilisés par le desservant pendant les cérémonies pour 
sacraliser l’espace où elles doivent se tenir. Mais les wajra peuvent également servir 
à délimiter l’espace d’un temple : par exemple au Candi Gumpung, à Muara Jambi, 
élevé sur un mandala, des wajra de fer ont été découverts dans les angles internes et 
sur les axes de l’enceinte du temple. Ils ont sans doute été enterrés après la 
cérémonie de transsubstantiation du sol sur lequel devait être érigé le temple. La 
plupart des autres objets de bronze, plateaux, cloches ou cuillère à encens, sont 
destinés au culte et l’on peut constater combien les rites pratiqués à Java étaient 
restés proches de ceux de l’Inde. Les lampes étaient indispensables aux cérémonies 
dont toute une partie se déroulait derrière des portes hermétiquement closes; la 
plupart des fermetures des cellas que l’on peut restituer sont internes et, sauf de 
rares exceptions, il n’y a pas d’autres ouvertures que la porte. Beaucoup de ces 
lampes devaient être suspendues au plafond des cellas, qui cachait l’encorbellement. 

Ces quelques notes ne laissent qu’entrevoir la richesse de ces catalogues où les 
précisions chronologiques (en particulier de B) sont neuves et l’abondance de la 
bibliographie en fait des instruments indispensables pour l’étude de l’iconographie 
javanaise. 

J. Dumarçay. 


Claudine Salmon, Literary Migrations. Traditional Chinese Fiction in Asia ( 17th-20th 
centuries). Pékin : International Culture Publishing Corporation, 1987, 11-vi- 

661 p. 

Le dernier ouvrage de Claudine Salmon était une volumineuse étude de la 
littérature en langue malaise produite par la communauté chinoise d’Indonésie. Une 
bibliographie de plusieurs milliers de titres accompagnée d’un essai historique 


(7) Ces indications sur la liturgie du mandala sont empruntées à Giuseppe Tucci, Théorie et pratique 
du mandata, Paris 1974, ch. IV. 
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mettait à jour un pan totalement négligé de la littérature malaise dont les historiens 
devront s’accommoder : il n’est plus possible d’ignorer l’importance de cette 
production, à une époque où ce que l’on a baptisé «littérature indonésienne 
moderne» était encore dans les limbes, et il faut désormais reconnaître que la 
«modernité» n’a pas eu son origine qu’en Europe. Publiant dans le même temps une 
longue série d’articles consacrés à des spécimens ou des aspects particuliers de cette 
littérature, l’auteur a décidé d’élargir à l’Asie entière le thème de cette recherche. 
Entreprise considérable dont le résultat est consigné dans ce gros volume dont une 
édition chinoise doit être également publiée à Pékin. 

L’état des recherches dans ce domaine, très divers selon les pays, et l’immensité 
des connaissances linguistiques et littéraires requises rendait obligatoire le recours à 
une collaboration internationale. Literary Migrations réunit les contributions de 
dix-sept auteurs qu’il a fallu solliciter dans onze pays différents. L’ambition de 
l’éditeur n’était pas seulement de dresser l’inventaire des œuvres chinoises diffusées 
en Extrême-Orient, mais également d’envisager la façon dont elles furent accueillies 
et transmises et l’influence qu’elles purent avoir sur les littératures locales. 

Les minorités nationales de Chine populaire (Bai, Zhuang et Yao, par exemple) 
n’ont pu être prises en compte. Aucune trace, par ailleurs, de traductions chinoises 
n’a été trouvée dans les catalogues de manuscrits ou les histoires des littératures 
birmane, lao et philippine. Le domaine exploré est donc celui des langues 
suivantes : coréen, manchou, mongol, japonais, vietnamien, thaï, khmer, malais et, 
pour l’Indonésie, malais, javanais, madourais, balinais et makassarais. Le 
traitement de ces diverses aires ne pouvait être égal ou uniforme. Les trois pages 
consacrées à la Thaïlande ne sont guère qu’une ébauche d’introduction à une étude 
pourtant très prometteuse; le très sérieux article sur le Cambodge n’est qu’un 
premier coup de sonde ; et plusieurs auteurs, confrontés à un terrain pratiquement 
en friche (pour le manchou, le mongol, le vietnamien et le javanais), se voient 
obligés d’établir la liste des œuvres traduites avant d’aborder l’analyse de cet 
échange littéraire. D’autres régions sont plus favorisées : grâce notamment aux 
recherches très avancées de Cl. Salmon elle-même, le domaine insulindien est 
exploré de façon systématique et occupe près de la moitié du volume. 

Les problèmes que posent le repérage, l’identification et l’analyse des 
traductions chinoises sont multiples. A commencer par le fait que les œuvres 
originales ont parfois existé dans plusieurs versions différentes et que les 
traductions d’une œuvre dans une même langue ont pu aussi être nombreuses, sans 
le plus souvent faire référence les unes aux autres et sous des intitulés parfois sans 
rapport avec le titre original. Ces traductions ne sont d’ailleurs pas toujours 
effectuées à partir d’un original chinois : nombre de versions mongoles furent 
adaptées de traductions manchoues ; c’est le cas également de la version coréenne 
du Roman des Trois Royaumes ; certaines versions khmères sont basées sur des 
traductions thaï ou vietnamiennes et la situation est plus complexe encore dans 
l’archipel indonésien où une histoire très populaire comme le Liang Shanbo yu Zhu 
Yingtai (titre malais : Sam Pek Ing T ai) connut de nombreuses adaptations en 
malais, javanais, madourais, balinais et makassarais sans qu’il soit possible le plus 
souvent de retracer le cheminement d’une adaptation à l’autre. 

Ces traductions, dans pratiquement tous les pays considérés, ont circulé sous 
forme de manuscrits avant d’être imprimées et de connaître ainsi une plus large 
diffusion. Les manuscrits étaient généralement l’apanage d’une petite élite de 
nobles ou de lettrés, mais ils atteignaient dans certains cas un public plus étendu 
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grâce à l’institution des bibliothèques de prêt. Un exemple intéressant nous est 
fourni par un traducteur de Makassar (Célèbes Sud, Indonésie) qui parvint, dans les 
années 1930, à gagner sa vie en louant les manuscrits des quelque soixante romans 
qu’il avait lui-même traduits. 

Le fonctionnement de ces bibliothèques de prêt nous est mal connu. Les 
ouvrages pouvaient être loués pour être lus en public ou dans un cercle d’amis. Ce 
n’est pas là le seul cas où l’oralité intervient dans la transmission des œuvres 
chinoises. La récitation d’adaptations ou d’imitations de romans chinois constitue 
un genre propre de la littérature épique mongole. On connaît d’autres exemples de 
récitation en Corée et au Cambodge. Autre type de transmission orale : de 
nombreuses adaptations de romans chinois furent jouées au théâtre, en chinois ou 
dans les langues vernaculaires, au Siam, au Cambodge, à Singapour, à Java et à 
Bali. 

Bien que le développement historique du phénomène de traduction soit 
extrêmement difficile à retracer dans la plupart des pays concernés et bien que les 
premières traductions en coréen puissent remonter au vn e siècle, ce n’est qu’au 
xvn e , semble-t-il, que le mouvement prit une réelle ampleur. L’essor de la presse eut 
une influence de premier plan sur la diffusion de ces traductions : des œuvres 
littéraires demeurées l’apanage d’une élite cultivée ou d’une minorité chinoise 
devinrent partie intégrante de la culture populaire. Malgré les revirements 
historiques et les cloisonnements politiques, le phénomène de traduction demeure 
actuel : les traductions mongoles et manchoues continuent de circuler ; en Corée et 
au Japon, les publications de romans classiques ont repris depuis la deuxième 
guerre mondiale ; en Thaïlande et en Indonésie, de même qu’au Viêt-nam et au 
Cambodge jusqu’à une époque récente, les romans de cape et d’épée connaissent un 
regain de popularité. 

A plusieurs points de vue, les études réunies dans ce volume soulignent 
implicitement une évidente différence entre les pays sinisés d’une part, dans 
lesquels le système éducatif, le confucianisme et l’utilisation des caractères chinois 
rendaient les classiques chinois accessibles à une partie de la population, et les pays 
d’Asie du Sud-Est, hormis le Viêt-nam, d’autre part, dans lesquels cette littérature 
était a priori réservée à une minorité d’immigrés. Dans les premiers, la diffusion des 
œuvres chinoises originales précéda les adaptations et imitations et eut un rôle 
déterminant dans l’élaboration des diverses cultures locales. Dans le cas du Japon, 
par exemple, des romans chinois furent imprimés sur place et la littérature chinoise 
fut, jusqu’au xix e siècle, l’unique littérature étrangère connue. Les Mongols, quant 
à eux, du moins au début du xx e siècle, eurent connaissance de la littérature 
occidentale à travers des traductions chinoises. Dans les pays non sinisés, au 
contraire, la diffusion des œuvres littéraires chinoises faisait suite à celle d’œuvres 
indiennes et, pour le monde malais, à celle de la littérature islamique. Le contraste 
est assez net entre les traducteurs des pays sinisés : pour la plupart une élite de 
nobles et de lettrés, et ceux des autres pays : petits bourgeois des minorités 
d’immigrés. Le processus d’assimilation de ces derniers stimula l’effort de 
traduction : à mesure que les immigrés chinois n’étaient plus capables de lire les 
classiques, ils devaient avoir recours à des traductions dans la langue du pays où ils 
étaient installés. Ce phénomène d’acculturation est particulièrement sensible dans 
le cas des traductions, en Thaïlande ou en Indonésie par exemple, effectuées en 
collaboration par un Chinois de souche et un Chinois «assimilé» ou un écrivain 
autochtone. 
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Mais tout aussi intéressantes sont les constantes qui se font jour dans cette 
diffusion de la culture chinoise dans tout l’Extrême-Orient à travers les traductions 
littéraires. Elles apparaissent tout d’abord dans la célébrité de certaines œuvres. Le 
Roman des Trois Royaumes, pour ne prendre qu’un exemple, fut adapté dans toutes 
les langues et connut une popularité exceptionnelle. Popularité due non seulement 
aux qualités littéraires du texte, mais également à sa valeur didactique, et ceci 
jusque dans le monde malais : un auteur malais de la fin du xix' 1 siècle écrit de Sam 
Kok (titre de la version malaise du Sanguo zhi yanyi ) : «cette histoire contient 
beaucoup de choses profitables et des exemples et des paraboles que devraient 
écouter les fonctionnaires au service des rois». Une telle déclaration est 
d’importance dans une culture dont les modèles et les classiques sont avant tout 
d’inspiration indienne ou arabo-persane. 

Les traductions d’œuvres chinoises étaient fréquemment de libres adaptations, 
soit que l’on jugeât «chaque œuvre de fiction comme une création collective qui 
pouvait être transformée selon le goût du traducteur» (p. 87, à propos de la Corée), 
soit dans le simple but de rendre le texte accessible à un public étranger sans 
l’embarrasser de notes et de commentaires. Certains genres devinrent ainsi à tel 
point populaires et familiers qu’ils donnèrent lieu a des imitations locales, comme 
par exemple, à une époque très récente, les romans de cape et d’épée au Cambodge 
et en Indonésie. L’étude de l’influence que put avoir de la sorte la littérature 
chinoise sur les littératures vernaculaires n’en est qu’à ses débuts; elle pourrait 
conduire, dans certains domaines, à une révision importante de la vision 
traditionnelle de l’histoire de ces littératures. 

Cl. Salmon établit, en Introduction, un bilan des apports que ce volume 
d’études comparatives peut fournir à la connaissance des littératures, tant chinoise 
que vernaculaires. L’intérêt de cette approche est évident pour les sinologues ; il 
sera peut-être plus grand encore pour les spécialistes des littératures d’Asie et, d’une 
façon plus générale, pour la compréhension des phénomènes d’acculturation ou 
d’influences culturelles qui ont accompagné la sinisation de certains pays 
d’Extrême-Orient ou la diaspora chinoise en Asie du Sud-Est. 

Henri Chambert-Loir. 


J. Noorduyn, Rima en Sumbawa. Bijdragen toi de geschiedenis van de Sultanalen 
Bima en Sumbawa door A. Ligtvoet en G. P. Rouffaer. Holland-USA : Foris 
Publications, 1987, xn-187 p. (VKI 129). 

Dans la bibliographie, au demeurant réduite, concernant les sultanats de Bima 
et Sumbawa (petites îles de la Sonde), on rencontrait jusqu’à présent les noms de 
Ligtvoet et Rouffaer pour deux contributions succinctes. 

A. Ligtvoet (1844-1879), qui, comme ses deux frèrës, était fonctionnaire de 
l’administration coloniale, passa sept années à Célèbes-Sud, au Bureau des Affaires 
Indigènes, puis comme assistant-résident. Les devoirs de sa fonction et son goût 
personnel pour l’histoire le conduisirent à apprendre la langue makassaraise et à 
publier quelques articles sur la région, ainsi que la traduction du «Journal des rois 
de Goa et Tallo», dans lequel se trouvent incidemment nombre de notations 
précieuses sur les royaumes de l’île de Sumbawa. Le grand œuvre inachevé (plus de 
mille pages manuscrites) auquel il travaillait était un « Dictionnaire historique de la 
péninsule sud-ouest de Célèbes» qui aurait été essentiellement un répertoire 
biographique des indigènes éminents dans l’histoire de cette région. 



COMPTES RENDUS 


365 


G. P. Rouffaer (1860-1928) était, de son côté, un savant encyclopédique et 
polygraphe qui a laissé plus de cent articles. C’est sous l’influence du romancier et 
essayiste Multatuli qu’il fut attiré par les Indes Néerlandaises et y fît deux longs 
séjours; il fut par la suite secrétaire-adjoint de l’Institut Royal de Leyde, puis 
membre du conseil de cet Institut où sont aujourd’hui conservées ses archives. Au 
cours d’une brève visite à Bima, en 1910, il consigna dans ses carnets ses 
observations sur les vestiges archéologiques connus de l’époque. 

On connaît maint exemple des notes de voyage d’administrateurs éclairés et de 
compilations d’archives dues à des savants de la métropole. Les rôles sont ici 
inversés puisque les fragments publiés dans cet ouvrage proviennent d’un travail 
historique de Ligtvoet et des carnets de notes de Rouffaer. L’éditeur de Bima en 
Sumbawa, J. Noorduyn, spécialiste, entre autres domaines, de l’histoire de Célèbes- 
Sud et aujourd’hui secrétaire-général de l’Institut de Leyde, était mieux placé que 
quiconque pour exhumer ces documents inédits qui constituent pour la connaissan- 
ce des deux sultanats des matériaux d’une évidente utilité. 

Les textes publiés sont courts et multiples. De Ligtvoet sont donnés les extraits 
de son «Dictionnaire» relatifs aux deux sultanats, ainsi que le texte d’une note 
rédigée, sur la base de ces mêmes documents, à l’occasion du contrat signé par le 
gouvernement des Indes avec le sultan de Sumbawa en 1875. De Rouffaer sont 
publiés les extraits relatifs à Bima de son journal de voyage et de son carnet de 
notes. Dans le cas des deux auteurs, les documents se recoupent et l’éditeur a 
multiplié les références internes et les notes, aussi concises qu’érudites. 

Extrêmement bien documentées, les notices de Ligtvoet sont écrites de 
Makassar, sur la base des archives du gouvernement local, ainsi que de documents 
makassarais et autres (dont un journal de raison, en malais, du «capitaine» des 
Malais de Sumbawa dont on connaissait l’existence, mais qu’aucun chercheur 
étranger n’a pu consulter par la suite). Ces notices sont presque exclusivement 
politiques et, du fait de la nature même de leurs sources, passent sous silence 
l’histoire sociale des deux sultanats : elles mettent en évidence les rapports — de 
dépendance et d’alliance à la fois — de Sumbawa et Bima avec le pouvoir 
hollandais d’une part, les souverains de Makassar de l’autre. 

En complément à ces sources sur l’histoire politique des deux sultanats, l’éditeur 
donne, sous forme de sept annexes, la liste des sultans de Sumbawa et Bima et le 
texte de cinq contrats passés, aux xvm e et xix e siècles, avec le pouvoir hollandais et 
demeurés jusqu’à présent inédits ou difficiles d’accès. Une courte introduction à ces 
annexes commente notamment l’aspect commercial des contrats et résume 
d’intéressantes données historiques sur le commerce du bois de brésil (p. 121-2). 

Les notes de Rouffaer sont d’une toute autre nature : séjournant une douzaine 
de jours à Bima, il rencontre le sultan et les dignitaires, visite tous les sites 
historiques connus (préhistoriques, hindouistes ou musulmans), décrit une épigraphe 
en vieux javanais et un site rupestre shivaïte, relève les inscriptions des stèles des 
cimetières royaux et consigne par écrit toutes les observations qui lui semblent 
dignes d’intérêt. Et maints détails sont de fait tout aussi utiles pour l’historien que 
les commentaires archéologiques. Ceux-ci, en effet, avaient été déjà publiés en 
partie par van Naerssen en 1938 et sont à lire par référence à des découvertes 
récentes du Service Archéologique d’Indonésie (Puslit Arkenas) d’une très grande 
importance : on a trouvé depuis lors des sépultures «préhistoriques» (c’est-à-dire ne 
manifestant aucune influence hindouiste ou musulmane) dont le nombre et la 
variété dépassent largement celles observées par Rouffaer ; quant au site de Wadu 
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Paa, il a récemment donné jour à une inscription, sans doute du x e ou xr siècle, 
dont on attend une étude paléographique. 

Du palais du sultan, des deux fortins qui gardent l’entrée de la Baie de Bima, de 
la mosquée royale, du cheval sacré, des tombes musulmanes de Dantaraha (forme 
actuelle du toponyme que Rouffaer, de même que Matthes en 1872, orthographie 
Dana Traha ou Dana Taraha), de l’alphabet bimanais (dont Rouffaer est le 
quatrième Européen à avoir connaissance, alors qu’on ne possède aucun document 
dans cette écriture), du linga de Sila (que j’ai pu voir encore en 1976, mais dont la 
trace a à nouveau disparu depuis lors), des tombes de Gili Panda (dont celle d’un 
Arabe que la légende moderne veut originaire de Banten) et de bien d’autres sites, 
objets, coutumes et traditions de Bima, Rouffaer donne des descriptions 
extrêmement précieuses, car leur état a considérablement changé aujourd’hui, 
quand ils n’ont pas totalement disparu. 

Une remarque pour le moins curieuse concerne la date de décès d’un sultan de 
Bima : d’après les documents contemporains collationnés par Ligtvoet, le sultan 
Abdul Hamid est mort en 1817 ; or la stèle de sa tombe, censée avoir été gravée la 
même année, donne pour millésime 1819. Un poème narratif écrit en malais à Bima 
vers 1830 ( Syair Kerajaan Bima, publié par l’EFEO en 1982) donne, lui, l’année 
correcte : 1817. Qu’un poème puisse avoir historiquement raison sur une stèle 
funéraire du début du siècle dernier laisse à réfléchir sur la foi que l’on accorde 
généralement aux inscriptions tombales pour la chronologie de l’histoire indonésien- 
ne. 

Si la bibliographie concernant l’île de Sumbawa demeure relativement mince, ce 
n’est pas faute de documents, mais parce que ceux-ci (en malais et en néerlandais) 
sont en grande partie inédits. Le volume publié par J. Noorduyn montre la richesse 
des archives à explorer et figurera désormais parmi les sources historiques 
importantes sur les sultanats de Bima et Sumbawa. 

Henri Chambert-Loir. 


Ch. F. van Fraassen, Ternate, de Molukken en de Indonesische Archipel. Van 
soa-organisatie en vierdeling : een studie van tradilionele samenleving en cultuur 
in Indonésie. Thèse de l’Université de Leyde, 1988, 2 vol., planches, cartes, 
index, bibliographie. 

Les thèses de doctorat néerlandaises s’accompagnent rituellement de «proposi- 
tions» imprimées dont certaines sont totalement hors du sujet ou volontiers 
facétieuses. La proposition n° 10 de Ch. F. van Fraassen : «L’utilisation de 
traitements de textes et d’ordinateurs personnels a eu jusqu’à présent des 
conséquences essentiellement négatives pour l’art de l’imprimerie», est parfaite- 
ment illustrée par son propre ouvrage : les quelques 1 .300 pages que comptent ses 
deux volumes sont en effet d’une typographie détestable. On ne dira certes pas la 
même chose du texte lui-même. 

L’objet de ce travail est d’étudier l’organisation socio-politique du sultanat de 
Ternate à l’époque de son apogée, aux xvi e -xvip siècles. Cette apogée coïncide avec 
la découverte par les Européens de l’unique région au monde productrice du clou de 
girofle, si convoité alors en Europe comme en Asie. Les Portugais et les Espagnols, 
qui abordent à quelques années de distance, au début du xvi e siècle, à Ternate et 
Tidore respectivement, bouleversent la vie politique de la région, mais activent son 
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commerce et provoquent l’extension de la culture du giroflier. Les Hollandais, qui 
les remplacent au début du xvn e siècle et qui mettent en œuvre une stratégie d’une 
violence peu commune, parviennent en une cinquantaine d’années à dominer 
politiquement non seulement les Moluques proprement dites (les îles du groupe 
nord, à l’ouest d’Halmahera), mais également la région d’Ambon et celle de Banda. 

Ainsi, en un siècle et demi (c. 1510-c. 1660), par suite des exterminations, 
déportations, conversions et par le blocage de la dynamique interne des diverses 
entités politiques, la structure sociale de ces groupes, quand elle n’est pas anéantie, 
se trouve figée et sa signification va s’amenuiser dans la conscience des habitants 
eux-mêmes. Une enquête ethnographique aujourd’hui ne pourrait donc seule 
reconstituer l’état de la société de Ternate à cette époque, mais des sources 
européennes particulièrement abondantes sont là pour combler les lacunes et 
l’auteur a mené de pair un dépouillement d’archives et d’études antérieures avec 
une enquête sur le terrain 

Le résultat de ce travail est exposé dans le premier volume dont les douze 
chapitres examinent de façon systématique la structure socio-politique de Ternate 
avant le milieu du xvir e siècle. Le second volume, plus volumineux encore, réunit en 
douze «annexes» quantités d’informations de base qui représentent en quelque sorte 
un stade intermédiaire entre l’enquête et la synthèse. Les correspondances entre ces 
deux volumes conduisent à un nombre excessif de répétitions et à une 
discrimination parfois injustifiée entre les chapitres de la thèse et ceux rejetés en 
annexes. 

L’auteur a été détourné de son projet initial d’étude de la société d’Ambon vers 
celle de Ternate, car c’est de là peut-être que provient le concept de soa («hameau») 
qui est la cellule socio-politique minimale à l’intérieur de l’organisation complexe du 
sultanat. Les îles d’Ambon ne sont pas totalement négligées pour autant : non 
seulement elles apparaissent dans les considérations historiques générales et dans 
certaines comparaisons régionales, mais encore elles font l’objet de cinquante 
excellentes pages du deuxième volume où est étudiée l’opposition entre la «ligue des 
cinq» (Uli Lima) et la «ligue des neuf» (Uli Siu>a) qui se retrouve pratiquement 
dans la totalité des Moluques Centre et dans les archipels de Banda, Kei et Aru : 
chaque île ou chaque archipel est divisé en deux moitiés (et parfois en parcelles 
imbriquées) appartenant à l’une ou l’autre de ces deux ligues antagonistes. Au cours 
des transformations radicales des xvi e -xvn e siècles, dans la région d’Ambon, cette 
bipartition, qui pouvait prendre la forme d’hostilités ouvertes, finit plus ou moins 
par se confondre avec l’opposition entre islam-populations indigènes (Malais, 
Javanais, Makasarais, Ternate) d’une part et christianisme-Européens d’autre part. 
Ce chapitre, nourri d’un grand nombre d’informations originales demandera encore 
des développements sur l’origine et les manifestations concrètes de l’appartenance à 
ces deux ligues. 

L’essentiel de la thèse concerne donc Ternate d’un point de vue anthropologi- 
que. La préoccupation historique est cependant constante : outre un chapitre 
introductif sur l’histoire de la région et le recours fréquent à l’étymologie, l’auteur 
tente à la fois d’analyser une situation révolue et de décrire son évolution ultérieure. 
Les chapitres essentiels, conformément au sous-titre de l’ouvrage, traitent du soa et 
de la quadripartition socio-politique de l’île de Ternate : le soa est envisagé «de 
l’intérieur» : dans sa définition et son fonctionnement, de même qu’au sein de la 
société et dans ses rapports avec l’administration centrale. Près de 400 pages du 
second volume sont consacrées à une description détaillée, d’après les sources 
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historiques, des soa de Ternate, Tidore et Bacan. La quadripartition, quant à elle, (à 
l’origine, la division de Ternate en quatre régions recouvrant grossièrement les 
quarts ouest, est, nord et sud de l’île) est analysée sous ses aspects territorial, 
hiérarchique, d’oppositions et d’alliances (il s’agit plutôt d’une double bipartition), 
d’extension régionale (les territoires dépendants, au nord et au sud, y sont associés), 
de rapports avec le centre (la cour du sultanat) et par comparaison avec des 
systèmes apparentés de Timor, Sumatra Ouest et Irian Jaya Sud. 

Il appartiendra aux anthropologues de discuter les conclusions de l’auteur sur le 
«modèle structural» de la quadripartition ou d’autres systèmes élémentaires 
d’organisation sociale. Il est clair, en tout état de cause, que cet ouvrage 
remarquablement documenté constitue un apport de premier plan à la connaissance 
de la société de Ternate avant le milieu du xvir siècle et il faut souhaiter qu’il 
connaisse une diffusion supérieure à celle que lui permet sa forme actuelle de thèse 
d’université. 

Henri Chambert-Loir. 


Othman Mohd. Yatim. Batu Aceh. Early Islamic Gravestones in Peninsular 

Malaysia. Kuala Lumpur : Muséum Association of Malaysia, 1988, xli-240 p., 

79 pl. 

Cet ouvrage est la première monographie consacrée à un type particulier de 
stèles funéraires musulmanes répandues en Malaysia, mais dont la forme a depuis 
longtemps été reconnue comme d’origine acihaise (nord de Sumatra). L’auteur est 
un archéologue du Musée National de Kuala Lumpur et c’est grâce à sa 
connaissance du «terrain», acquise dans ses fonctions depuis 1974, qu’il a pu 
récolter une somme d’informations du plus haut intérêt. L’étude qu’il publie ici a 
fait l’objet d’une thèse soutenue a l’Université de Durham en 1985. 

Ayant repéré et examiné toutes les stèles de ce type (nommées «pierres d’Aceh» : 
batu Aceh ) connues à ce jour en Malaysia, l’auteur en fait une analyse stylistique 
extrêmement détaillée, tenant compte de la forme des stèles, de leurs éléments 
décoratifs et de leurs inscriptions. Ces divers éléments aboutissent à une typologie 
que les inscriptions datées permettent d’ordonner de façon chronologique. 
L’examen, beaucoup plus sommaire, des stèles de ce type à Aceh même et dans 
d’autres régions d’Indonésie, sert de comparaison. (Les pierres sont diffusées dans le 
monde insulindien exclusivement.) D’autres considérations sur la nature et l’origine 
des pierres brutes, le contexte historique de la diffusion des stèles, la vénération de 
certaines tombes, les rites funéraires dans le monde malais et la description des 
principaux cimetières royaux concernés viennent compléter l’ouvrage qui est en 
outre illustré de 14 figures, 17 cartes, 7 tables et 79 planches (plus de 200 photogra- 
phies). 

Autant dire qu’il s’agit d’un travail sérieux, solidement documenté et procédant 
d’une bonne méthode. De nombreux points prêtent à discussion ; il n’en reste pas 
moins que l’ouvrage constituera une référence importante dans le domaine de 
l’archéologie musulmane malaise. 

Les «pierres d’Aceh» sont en grès. Leur taille est extrêmement variable, car 
celles des enfants sont des miniatures de celles des adultes. La hauteur de ces 
dernières varie de 50 à 160 cm. Comme dans d’autres parties du monde malais et 
pour d’autres types de stèles, la taille et la richesse décorative de celles-ci est liée au 
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statut du défunt. Sur les 63 sites de Malaysia où se trouvent des batu Aceh, 23 
appartiennent à des cimetières royaux et 10 autres sont les tombes de personnages 
tenus pour saints. 

Les pierres d’Aceh étaient en Malaisie des objets d’importation de luxe. Dans la 
région de Banda Aceh, au contraire, les stèles de ce style se comptent par centaines 
sur les sites de Kampung Jawa, Kampung Pande et Kuala Aceh. 

Les stèles sont de formes très diverses que l’auteur groupe en deux catégories 
par un premier critère de base : les stèles plates : de section rectangulaire et 
relativement peu épaisses, par opposition aux stèles de section carrée, ronde ou 
octogonale, soit, pour simplifier : les dalles (slabs) d’une part, les piliers ( pillars ) de 
l’autre. Deux types de dalles et un type de piliers portent des excroissances que l’on 
appelle généralement des «ailes», terme auquel l’auteur préfère celui «d’épaules 
spiralées» (curly shoulders). On a souvent dit que les stèles «à ailes» étaient celles de 
femmes ; cela ne peut avoir été toujours le cas, car la célèbre tombe du Sultan Malik 
al-Saleh porte des stèles de ce type. Il est possible en fait que les Acihais n’aient 
réservé aux femmes que les stèles «à ailes» dont les ailes comprenaient en outre 
deux motifs décoratifs en forme de rosaces appelés «boucles d’oreilles» ( subang ). Il 
est surtout probable que cette distinction n’a valu que durant une certaine période ; 
il est même possible que l’usage en Péninsule Malaise ait différé de celui d’Aceh. La 
discussion de l’auteur sur ce point (pp. 49, 51, 95) n’est pas faite pour éclairer la 
question. 

Les stèles sont (à l’exception d’un type d’ailleurs peu répandu) surchargées de 
décorations. L’auteur les décrit avec soin ; ses tentatives d’interprétation sont 
parfois audacieuses : autant le motif du lotus est fréquent et clairement 
reconnaissable, autant la forme de stupa ou de candi de certains couronnements 
(p. 32) est douteuse, de même que la forme de mihrab des panneaux latéraux (p. 96), 
ou les degrés de la voie vers Dieu que symboliseraient les bandeaux de ces mêmes 
panneaux (p. 70). Il est pourtant probable que ces motifs ont effectivement une 
valeur symbolique. 

L’auteur examine également dans le détail les inscriptions des stèles. Celles-ci 
donnent très rarement le nom et la date de décès du défunt; quelques-unes 
comportent des sentences mystiques et même un quatrain tiré des Mille et Une 
Nuits ; la très grande majorité cependant ne contiennent que des citations du Coran, 
ou seulement la profession de foi ( Shahada ). Toutes ces inscriptions sont en langue 
arabe (sauf une en arabe et malais). 

Les motifs décoratifs et les inscriptions n’affectent pas la typologie. Celle-ci est 
basée sur «l’architecture» des stèles. L’auteur distingue 14 types qu’il nomme tout 
simplement « types Othman A à N » et dont il donne des descriptions minutieuses 
(pp. 28, 52-58 et fig. 1, 3, 4). Les 6 premiers types (A-F) sont des «dalles», les 
8 derniers (G-N) des «piliers». Chaque type représente évidemment une classe à 
l’intérieur de laquelle des variations sont possibles. La typologie mise au point par 
l’auteur semble excellente, à quelques détails près. Tout d’abord, le type N 
semblerait a priori, d’un point de vue stylistique, devoir se situer en tête de la série 
des stèles-piliers, car il constitue la transition entre dalles et piliers. Ce type n’étant 
jamais inscrit et donc quasiment indatable, on voit mal pourquoi l’auteur l’a situé 
en toute fin de série. Plus problématique est le type H : il regroupe en réalité deux 
types distincts : a) celui, de loin le plus représenté, avec un corps de section carrée 
presque aussi large que la base et des «ailes» occupant un étage distinct entre le 
corps et la tête (cf. pl. 7a, 12c, 28a, 44b, 48, 57). Le corps porte des inscriptions. Ce 
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type semble un développement en pilier de la dalle de type C avec pour 
conséquence la projection des ailes dans l’axe des diagonales ; b) celui dont le corps, 
de section octogonale, est plus mince que la base et ne porte pas d’inscription (fig. 1, 
3, 4; pl. 8a, 40b, 51c ; il existe une stèle de ce second type au Musée Guimet : cf. le 
catalogue de A. Le Bonheur, p. 342-343). 

Le point le plus troublant de cette typologie concerne l’identification de la pierre 
d’Aceh la plus fameuse parce que la plus ancienne : celle du Sultan Malik al-Saleh, 
datée de 1297 et trouvée dans la région de Pasai (Aceh). D’après les figures et les 
descriptions précises de l’auteur, cette stèle ne peut être définie que comme du 
type C. Or l’auteur lui-même la désigne comme du type A (pp. 36, 47), ce qui 
l’amène à supposer que la stèle n’est pas originale (p. 47) ! 

D’autres erreurs vénielles déparent l’excellente tenue de l’ouvrage, comme la 
fréquente non-concordance de chiffres d’un tableau à l’autre, ou la mention d’une 
«inscription malaise en écriture nagari du xvm 6 siècle» (p. 60). Mais ce ne sont que 
des détails mineurs en regard de la qualité de l’analyse typologique d’une part et 
des conclusions historiques auxquelles parvient l’auteur d’autre part. 

Les pierres d’Aceh de Malaysia sont en réalité peu nombreuses : 188 paires, dont 
118 dalles et 70 piliers (plus 25 paires aujourd’hui disparues, mais mentionnées dans 
la littérature antérieure). Guère plus de la moitié (109) sont inscrites et sept 
seulement portent le nom du défunt et la date de sa mort. Certaines évidences 
externes permettent d’autres datations. Dans ces conditions néanmoins, l’établisse- 
ment d’une chronologie était particulièrement difficile. L’auteur se montre prudent 
sur ce point (cf. p. 135) et ses conclusions sont convaincantes. Elles peuvent se 
résumer ainsi : les pierres sont tout d’abord fabriquées à Pasai ; ce sont des dalles de 
type A et B portant souvent des épitaphes biographiques. Elles sont exportées vers 
Malaka qui les diffuse dans ses États vassaux de Perak, Johore, Pahang et 
Trengganu. A Malaka même, il ne reste aujourd’hui que deux balu Aceh. La raison 
en est que les Portugais, après avoir pris la ville, utilisèrent les pierres tombales 
musulmanes comme matériau de construction, afin de bâtir leur premier fort qui 
devait être détruit par les Anglais en 1807 (p. 106). 

Après la chute de Malaka (1511) et l’annexion de Pasai par Aceh (1524), ce 
dernier État devient le centre politique et commercial du Détroit de Malaka et c’est 
désormais, à partir des années 1520, dans la région de Banda Aceh que sont 
produites les fameuses pierres. Dès lors, les types C-F (dalles) et G-N (piliers) 
succèdent aux types A-B 1 et, si les inscriptions ne disparaissent pas totalement, les 
mentions concernant le défunt et les citations du Coran font place à la seule 
Shahada. (Du moins en Malaisie, car les inscriptions biographiques persistent à 
Aceh ; il est envisageable que les pierres aient été désormais exportées vers la 
Péninsule entièrement inscrites, sans possibilité d’ajouter- en dernière heure le nom 
du défunt : aux commandes personnelles de l’époque de Pasai aurait succédé 


(1) Cette conclusion, clairement exposée p. 105, est certainement plus exacte que la formulation de 
la p. 31 selon laquelle les piliers succèdent aux dalles dans les années 1520 : d’une part les conclusions 
historiques ne doivent pas être interprétées comme l’existence exclusive de certains types à certaines 
époques, mais comme l’apparition cumulative de types nouveaux au cours des siècles; d’autre part, si 
toutes les dalles (types A-F, total : 118) dataient de la période antérieure à 1511, c’est-à-dire en fait des 
37 années de 1474 à 1511, tandis que les 360 années de 1511 à 1870 n’étaient représentées que par un 
total de 70 piliers, toute la théorie de l’auteur serait à revoir. Il est déjà remarquable que des années 
antérieures à 1511 (9 % de la période considérée) soient conservées 45 stèles (24 % du total). 
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l’exportation massive.) Aceh exporte directement vers les États de Johore, Pahang, 
Kedah et Perak qu’il soumet militairement entre 1564 et 1620. Les stèles se 
retrouvent aujourd’hui à l’embouchure des rivières qui furent autrefois le site de 
capitales et légèrement en amont de celles-ci. II semble qu’il y ait eu des modes : le 
type F (dalle sans aucune inscription ni décoration) est pratiquement limité à 
Pahang et le type G (pilier de section carrée à «épaules» aiguës) est rare en 
Péninsule alors qu’il a été populaire à Aceh. 

La production — et avec elle, bien sûr, l’exportation vers la Péninsule — cesse 
dans les années 1870, pour des faits de mode, ou des raisons économiques (on 
commence alors à importer de Penang à Aceh des pierres équarries), mais sans doute 
essentiellement à cause de la guerre d’Aceh contre les Hollandais. Lors de la mort 
du Sultan Ahmad Tajuddin Syah, en 1879, la famille royale de Kedah commande en 
Italie des stèles en marbre dans le style des pierres d’Aceh (type I, cf. pl. 23b). 

On connaît, dans le passé, des exemples de stèles détruites ou déplacées : 
l’auteur cite (p. 118) l’exemple d’un cimetière royal de Kedah transplanté en 1701 
et (p. 133 sqq.) celui de stèles de Malaka et Johore expédiées au Musée Raffles de 
Singapour. En tant qu’archéologue, et bien au fait de la situation actuelle, l’auteur 
ajoute (p. 137-138) des remarques intéressantes sur les problèmes que pose 
aujourd’hui la conservation de ces stèles : entre 1878 et 1985, 35 stèles ont été 
détériorés, 20 déplacés et 54 ont disparu. Deux tendances actuelles : conservation 
du patrimoine et orthodoxie religieuse, peuvent paradoxalement avoir un effet 
désastreux pour la préservation de ce type de vestiges archéologiques : le «risque» 
de classification d’un site historique, avec les contraintes foncières qu’il entraîne, 
peut amener un paysan à faire disparaître la pierre encombrante ; l’orthodoxie, 
quant à elle, condamne le culte des tombes et a causé, par exemple, en 1985, la 
destruction par les autorités religieuses locales d’une tombe de Kedah qui était 
devenue un lieu de pèlerinage. 

L’auteur fait référence à diverses reprises, mais de façon toujours succincte, aux 
pierres d’Aceh qui se trouvent en beaucoup plus grand nombre à Aceh même et 
dans diverses régions de l’archipel indonésien. Il faut espérer qu’un chercheur 
consacrera à ces tombes «indonésiennes» une étude de la qualité de celle de 
M. Othman Yatim. Le nombre des stèles, leur dispersion et leur plus grand 
étalement dans le temps devrait permettre d’affiner la typologie déjà établie et de 
constater ce qui, en Péninsule Malaise, était ou non conforme aux normes de 
production et d’usage à Aceh. Mais sans attendre cette étude hypothétique et de 
longue haleine, souhaitons que soit rapidement publiée la thèse soutenue en France 
en 1984 par un «collègue» indonésien de M. Othman Yatim et qui porte sur un sujet 
extrêmement voisin : L’art funéraire musulman en Indonésie des origines au 
xix e siècle par M. Hasan M. Ambary. 

Henri Chambert-Loïr 


Wayne A. Bougas, Islamic Cemeleries in Patani. Kuala Lumpur : The Malaysian 
Historical Society, 1988, xvi-76 p. 

Patani a joué très tôt un rôle commercial important dans le ‘Golfe de Siam. 
Héritier du royaume bouddhiste de Langkasuka connu des sources chinoises dès le 
vu siècle, le sultanat de Patani était l’une des escales importantes du réseau 
commercial sud-est asiatique et les Européens qui y eurent des factoreries au 
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xvn e siècle nous ont laissé une évocation assez précise de la cour de l’époque. Même 
lors de sa décadence économique, au xix e siècle, il demeura un foyer d’études 
islamiques réputé. C’est aujourd’hui un enclave musulmane à l’intérieur d’un État 
bouddhiste. Dans cette perspective historique, la petite étude de W. A. Bougas 
présente un double intérêt : exposer d’une part les résultats d’une enquête 
archéologique qui concerne l’Asie du Sud-Est musulmane, aborder d’autre part, en 
observant un aspect des rites funéraires, le phénomène des acculturations 
successives qu’a connues le monde malais. 

Plutôt qu’une typologie ou une description détaillée de la soixantaine de 
cimetières qui ont été visités, l’auteur propose en effet une analyse générale tendant 
à mettre en rapport l’évolution des usages funéraires et les conditions économiques 
et politiques du sultanat durant ses quelques quatre siècles d’existence, tentant 
également de distinguer les traits proprement musulmans, hérités du Moyen-Orient 
via l’Inde et Sumatra, des survivances préhistoriques ou hindo-bouddhistes, 
essayant enfin de détecter des influences plus spécifiques au niveau régional. 

Le premier chapitre est ainsi consacré aux conceptions de la mort et aux usages 
qu’elles impliquent selon les trois systèmes religieux qu’a connus Patani : culte des 
ancêtres, bouddhisme et islam. Chapitre fait sans doute de généralités parfois 
hâtives, mais qui a le mérite de situer cette étude dans un cadre comparatiste. C’est 
dans cet esprit que les chapitres suivants examinent de façon systématique la 
dénomination et l’emplacement des cimetières, les types de tombes et de stèles, les 
structures attenantes et enfin les diverses formes de visites aux cimetières. 

L’usage de matériaux divers pour les stèles et, dans une moindre mesure, de 
motifs décoratifs peut être replacé dans une chronologie. Les stèles les plus 
anciennes (xvi e -xvn e siècles) sont en grès et richement sculptées ; ce sont les 
fameuses «pierres d’Aceh» auxquelles Othman Mohd. Yatim a consacré une 
monographie (cf. le compte rendu ci-dessus). Des pierres non sculptées contenant 
des cristaux de quartz sont utilisées depuis le xvip siècle au moins, notamment 
pour les nobles et les personnages tenus pour saints. Elles sont appelées batu tumbuh 
(«pierres croissantes») ou batu hidup («pierres vivantes») et leur popularité vient de 
cette idée qu’elles sont vivantes et donc capables de prier pour le défunt. 

Le granité, sans doute importé de Pinang et Singapour, devient populaire à la 
fin du xviip siècle. Ces stèles sont souvent ornées de motifs floraux chinois. La 
représentation de fleurs semblent être restée en vogue si l’on en juge par les trois 
spécimens en ciment de la fig. 18. Comme ailleurs dans l’archipel indonésien, 
certains socles de tombes sont décorés de porcelaines chinoises incluses dans la 
maçonnerie. 

De simples galets furent employés à toutes les époques, de même que le bois 
dont aucun spécimen ancien n’a résisté au temps. Le bois est tenu pour un matériau 
pauvre ; on lui préfère le ciment depuis la deuxième guerre mondiale. Une pratique 
récente et orthodoxe (souci de respecter la simplicité et l’égalité devant la mort) 
consiste à planter en guise de stèles des arbustes jarak (famille du ricin). 

Les inscriptions sont rares et pratiquement limitées aux «pierres d’Aceh». Une 
particularité tout à fait exceptionnelle, dont l’auteur ne fait pas état ici, mais qu’il 
avait mentionnée dans un article précédent («Some early Islamic tombstones in 
Patani», JMBBAS LIX 1, 1986), est que certaines de ces inscriptions sont 
entièrement ou partiellement écrites «la tête en bas» (c’est-à-dire qu’il faut 
renverser la pierre pour les lire). Ces mêmes stèles de grès trahissent, par certains de 
leurs motifs complexes, une survivance d’un passé hindo-bouddhiste, mais comme 
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elles sont importées toutes sculptées d’Aceh, c’est plutôt pour l’histoire religieuse de 
cette région de Sumatra-Nord qu’une telle constatation est significative. 

Une autre survivance du même ordre est propre à Patani : l’auteur attire 
l’attention à juste titre sur la similitude de forme de certaines stèles du début du 
xvn e siècle avec des «feuilles de sema» (bai sema ) qui bornent les espaces sacrés 
bouddhiques. On peut penser que les premiers musulmans utilisèrent des bai sema 
comme stèles, puis en reproduisirent la forme. Les stèles de ce type sont très rares à 
Patani (encore que la stèle de bois, apparemment récente, de la fig. 17 en semble 
directement dérivée). L’auteur remarque que les stèles de ce type sont plus 
anciennes et plus nombreuses à Java-Est; il n’est pas nécessaire pour autant d’en 
conclure à une influence, car les nouveaux adeptes de l’islam à Patani ne 
manquaient certainement pas de modèles de feuilles de sema sur place. 

D’autres pratiques semblent héritées d’un passé plus ancien : l’islam, par 
exemple, perpétue la coutume de la religion «primitive» d’enterrer dans des lieux 
isolés les gens morts de mort violente ou de maladie contagieuse, de peur que leur 
âme ne cherche à se venger des vivants. A Patani comme à Aceh (et comme ailleurs 
dans l’archipel) les stèles sont mises en place sur la tombe le 40 e ou le 44 e jour après 
l’enterrement : ce serait là l’équivalent symbolique des funérailles secondaires qui 
étaient pratiquées avant l’arrivée des grandes religions. 

Certains usages concernent l’implication de la famille dans les rites funéraires. 
Ainsi les stèles de bois d'autrefois n’étaient-elles pas achetées, mais sculptées par les 
proches du défunt. En conséquence de la conviction que l’âme quitte le corps au 
7 e jour après la mort, la tombe doit être veillée en permanence par des parents du 
défunt : ils sont là pour aider le mort à s’habituer à sa tombe et un abri en 
matériaux légers que l’on peut transporter de tombe en tombe se trouve à cet effet 
dans les cimetières. 

Les comparaisons avec la Péninsule Malaise, Sumatra et Java sont multiples et 
amplement justifiées. Les similitudes sont souvent l’expression d’une expérience 
historique commune et ne devraient pas toujours être traitées en termes 
d’influences. Il n’est pas nécessaire, par exemple, de voir une influence d’Aceh dans 
l’habitude de nommer les cimetières du nom des personnages qui y sont enterrés 
(p. 11), ou dans l’utilisation de galets comme marqueurs de tombes (p. 40). 

Ce sont ces comparaisons pourtant qui font l’un des intérêts de cet ouvrage. Au- 
delà des descriptions d’ordre archéologique ou ethnographique sur les cimetières de 
Patani, ce sont des observations sur certains rites funéraires, et donc certains 
concepts eschatologiques de l’Asie du Sud-Est musulmane, qui sont ici présentées. 
Les réserves de détail que l’on pourrait faire sur certains chapitres sont largement 
compensées par cette ouverture sur l’histoire et sur le comparatisme régional. 

Henri Chambert-Loir. 


Marianne Yaldiz, Archéologie und Kunslgeschichte Chines isch-Zenlralasiens 
(Xinjiang), Handbuch der Orientalistik, VII, iii, 2, Brill, Leiden, 1987, 
pp. XXII + 237, 236 florins néerlandais. 

Je ne sais pourquoi les auteurs mettent autant de pudeur à taire les péripéties 
qui ont précédé la naissance d’un livre. La connaissance de celles-ci permet 
pourtant d’apprécier l’ouvrage en tenant compte à la fois du but que s’était fixé 
l’auteur, des contraintes qui lui ont été imposées, et des difficultés, souvent 
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matérielles, qu’il a dû surmonter. En 1974, un prospectus de la maison Brill 
annonçait ainsi l’ouvrage dont je rends compte aujourd’hui : Handbuch der 
Orientalistik, Siebente Abteilung : Kunst und Archàologie, hrsg. von J.E. van 
Lohuizen-de Leeuw, Dritter Band : Innerasien, Zweiter Abschnitt : Archàologie des 
Zentralasiens ausserhalb der Sowjetunion bis einschliesslich die Uighuren , von 
H. Hârtel, in Vorbereitung. Le livre est paru en 1987, sous la direction nominale de 
M me J. Stargardt, sous la plume de M me M. Yaldiz, depuis directrice du Muséum für 
Indische Kunst de Berlin, et sous un titre qui tient davantage compte des réalités 
politiques contemporaines. Il a donc une longue histoire dont l’auteur ne nous dit 
rien, sinon que l’ouvrage lui fut commandé par M me Van Lohuizen-de Leeuw sur le 
conseil du Prof. Hârtel. Tous deux ont droit à de brefs remerciements que l’on sent 
très sincères. M me Van Lohuizen-de Leeuw, décédée le 8 décembre 1983, n’a 
probablement pas pu voir la version finale du manuscrit. On aurait néanmoins pu 
s’attendre à ce que l’éditeur eût la délicatesse de faire figurer son nom sur la 
couverture à côté de celui de l’actuelle directrice de la collection dont la part dans la 
naissance de cet ouvrage fut sans doute moins grande que celle de M me Van 
Lohuizen. 

Disons-le tout de suite, le livre de M me Yaldiz est excellent. C’est le meilleur 
manuel jamais produit sur l’archéologie du Turkestan chinois. Car conformément 
au titre de la collection, il s’agit d’abord d’un manuel. Le plan est systématique- 
ment analytique. Chaque région (Koutcha, Tumshuq, etc.) est l’objet d’une notice 
spéciale dont les diverses parties se suivent toujours dans lé même ordre : 
topographie, architecture, peintures murales, chronologie. Seule la sculpture est 
traitée à part, en deux chapitres de synthèse (VII Die Plastik der nôrdlichen 
Seidenstrass ; X Die Plastik der südlichen Seidenstrasse). L’adoption de ce plan a 
des inconvénients que nous verrons plus loin; elle a aussi d’incontestables 
avantages : la consultation de l’ouvrage en est facilitée au point que l’on pourrait 
même se passer de l’index, pourtant fort complet. M me Yaldiz, en écrivant, a 
constamment eu le souci du lecteur ; elle a fait l’impossible pour que son livre soit, 
bien que fort savant, commode et agréable à lire : la présentation est très claire, la 
typographie aérée, les sous-titres nombreux, la langue compréhensible même par les 
étrangers pour peu qu’ils sachent un peu d’allemand. Ajoutons à ces qualités un 
talent certain pour les descriptions scientifiques que M me Yaldiz sait faire brèves 
bien que complètes. Ce très savant manuel est si commode qu’il pourrait même être 
utilisé comme guide touristique. J’en parle d’expérience. 

La volonté de produire un manuel auquel on pourra longtemps se référer est 
probablement à l’origine de deux autres caractéristiques de cet ouvrage : une 
recherche d’exhaustivité et un volontaire effacement de l’auteur. Tous les sites sont 
l’objet de notices ; toutes les peintures de quelque importance, même fragmentaires, 
même connues seulement par de mauvaises photographies en noir et blanc, sont 
commentées. Un très gros effort a été fait pour l’illustration, aussi complète qu’on 
peut la souhaiter (113 dessins et plans, XXVIII excellentes photographies en 
couleur, 133 photographies en noir et blanc), L’origine de ces illustrations, dont 
l’immense majorité provient des archives du Muséum für Indische Kunst, est 
soigneusement indiquée, ce qui rendra de grands services à qui voudra se reporter à 
l’original. 

L’exposé se veut aussi neutre et objectif que possible : les données de fait 
(descriptions, tableaux, concordances, etc.) en occupent la majeure partie. La 
personnalité de l’auteur apparaît seulement lorsqu’il y a controverse sur la 
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chronologie ou l’iconographie. Dans ce cas M me Yaldiz commence par exposer 
l’opinion de ses devanciers, de la façon la plus sereine possible et avec le souci 
manifeste de ne pas la déformer. Elle va jusqu’à faire état de dissertations inédites 
et qui risquent de rester longtemps inaccessibles à la plupart d’entre nous 
(Klimburg 1969) ou qu’elle a pu voir en manuscrit avant leur publication 
(A. Howard, The Imagery of the “Cosmological” Buddha , Brill, Leiden 1986). Elle 
n’hésite pas à prendre parti, mais elle le fait toujours de manière très discrète, en 
quelques lignes, à la fin de la discussion. On regrette très souvent que sa modestie 
l’empêche d’en dire plus. Car elle a un regard très fin qui lui permet de déceler les 
affinités de style, un grand souci de la mesure et du possible, et surtout la conscience 
aigüe des différences existant entre les sites : elle se refuse toujours à généralier à 
l’ensemble du Xin-jiang des conclusions valables pour un ensemble monastique 
particulier ou pour une oasis. 

Il faut féliciter M me Yaldiz d’avoir fait tant d’efforts pour que ce Handbuch soit 
un manuel au meilleur sens du terme : sûr, complet, commode. Sa réussite est à ce 
point de vue totale. Je suis sûr qu’en l’absence de nouvelles découvertes, ce livre 
restera l’ouvrage de référence sur l’archéologie et l’art du Xin-jiang avant l’arrivée 
de l’Islam. Ceux qui se sont déjà essayés à ce genre de travail en savent la 
difficulté : seul un savant qui domine parfaitement le sujet pouvait écrire un tel 
livre et M me Yaldiz s’y montre la digne élève de ses maîtres berlinois. On regrette 
d’autant plus que ses qualités d’historienne de l’art n’aient pas davantage été 
utilisées. Je ne sais s’il faut attribuer à des contraintes éditoriales ou à la modestie 
de M me Yaldiz le fait qu’elle ne nous ait pas donné un chapitre de synthèse plus 
personnel et nécessairement plus aventureux. On aurait aimé qu’elle nous dise si le 
Turkestan chinois peut, à l’époque qu’elle étudie, être considéré comme une unité 
culturelle et quels rapports il entretenait avec le Turkestan afghan et soviétique et 
avec la Chine. On aurait aimé que les discussions chronologiques tiennent 
davantage compte de documents que ni Lüders ni Waldschmidt n’ont pu connaître, 
je veux dire la peinture bouddhique ou hindoue de Bactriane et de Sogdiane. On 
aurait aimé que les liens avec l’art indien soient davantage évoqués : les noms de 
Bamiyan, Fondoukistan et même Hadda n’apparaissent pas dans l’index. Il n’eût 
pas été sans intérêt non plus de signaler que les influences n’ont pas été à sens 
unique : on sait que certaines sculptures de Hadda (Tapa Shotor) évoquent la 
plastique de Tumshuq et on peut s’interroger sur l’apport de la peinture gréco- 
bactrienne dans l’apparition et l’évolution de la peinture murale bouddhique. Il est 
vrai que les découvertes auxquelles je fais allusion sont récentes, parfois mal 
publiées, et que l’on peut discuter sur la date et la signification qu’il convient de 
leur attribuer. Je conçois que M me Yaldiz se soit abstenue d’en parler dans un 
ouvrage qu’elle voulait aussi sûr et objectif que possible. Mais il faudra bien qu’un 
jour quelqu’un se lance dans l’aventure et essaie de traiter ces questions d’ensemble. 

Conformément à une mauvaise habitude, l’éditeur et l’auteur ne signalent pas la 
date d’achèvement du manuscrit. La bibliographie ne comporte aucun titre 
postérieur à 1985, mais le manuscrit et la maquette du livre pourraient être plus 
anciens. M me Yaldiz n’a donc pu profiter de l’ouverture du Xin-jiang aux étrangers. 
Cela explique que toutes les photos de paysage, les plans et les cartes détaillées 
soient des documents d’archives, souvent extraits des publications princeps. Or on 
dispose aujourd’hui de photos de paysage bien meilleures et certains plans et cartes 
mériteraient d’être refaits. La vieille carte de l’oasis de Turfan par Albert 
Herrmann (fig. 71) est aujourd’hui peu utilisable. Le plan de Xoco (fig. 75), qui date 
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de Grünwedel, permet d’autant moins de se reconnaître sur le terrain que de 
nombreux édifices ont depuis entièrement disparu. Celui de Yarxoto (fig. 76), 
reproduit d’après A. Stein, est un schéma indigne de l’ampleur du site et de la 
variété des ruines que l’on peut encore y voir. Mais il faudra du temps, et beaucoup 
d’argent, pour refaire ces documents : le croquis de Yarxoto publié dans Kunst und 
Kullur enllang der Seidenslrasse , hrsg. von H. G. Franz, Graz 1986, p. 209, bien que 
nouvellement dessiné par un topographe de métier qui a travaillé sur place, est 
encore loin de donner une idée exacte du site. On ne saurait donc reprocher à 
M me Yaldiz d’avoir -dû se contenter de republier une documentation graphique 
aujourd’hui dépassée. On doit au contraire la féliciter d’avoir réussi à écrire, à partir 
de ces mauvais documents et apparemment sans avoir pu se rendre sur le terrain, un 
livre de référence aussi complet, aussi intelligemment construit, aussi clairement 
présenté et aussi digne de confiance. 

Gérard Fussman. 


Clara Brakel-Papenhuyzen, The sacred bedhaya dances of the kratons of Surakarta 

and Yogyakarta, proefschrift Univ. de Leyde, juin 1988, 329 p., 18 ill. h.t. 

L’étude qui constitue la thèse de doctorat que vient de soutenir M me Brakel- 
Papenhuyzen était sans nul doute très attendue par les javanisants. L’auteur en 
effet avait déjà donné plusieurs contributions à la connaissance de la danse 
javanaise, où perçait l’originalité d’une méthode qui allie une solide érudition — 
pour tout ce qui touche au monde des arts, y compris la littérature — , à l’intuition 
et à la sensibilité que seule peut permettre ï’« observation participante», en 
l’occurrence la pratique de la danse à un haut niveau. 

Pour ce travail, Clara Brakel a choisi de concentrer ses recherches sur le bedhaya, 
la plus sacrée des danses de cour, à l’exclusion des autres genres chorégraphiques 
(notamment le srimpi, qui en est proche). Dans l’introduction (ch. 1), elle rappelle 
d’abord le caractère rituel du bedhaya, dont la qualité esthétique participe d’une 
quête de l’union mystique, non pas dans le seul plaisir des sens mais, littéralement, 
dans le «ravissement» (cf. la notion de kalangwan, telle que l’a définie Zoetmulder). 
Dans le chapitre 2, l’examen de la situation actuelle (c. 1982), si elle laisse 
apparaître une indubitable «désacralisation» (rôle des académies de danse 
publiques) — tant en ce qui concerne la pratique du bedhaya que des autres danses 
classiques — n’en traduit pas moins un renouveau, qu’il faut apprécier dans le 
contexte général d’une (re)définition de l’identité culturelle javanaise. 

Mais l’auteur en vient bien vite à l’essentiel de son propos, dans le chapitre 3, où 
sont examinées les sources permettant de retracer l’origine et l’évolution des 
diverses compositions qui nous sont parvenues (le «prototype» étant le Bedhaya 
Ketawang, la plus sacrée d’entre ces compositions, attribuée en général à Sultan 
A-gung, I e grand souverain du xvn e s.), et, surtout, dans les chapitres 4 et 5, les plus 
importants du livre, où sont étudiés respectivement l’accompagnement chanté 
(pesindhèn bedhaya ) et la chorégraphie. Concernant le premier, la structure 
musicale et les textes de diverses représentations sont scrupuleusement mis en 
relation, pour illustrer en particulier les techniques de chant ; en outre, l’analyse des 
procédés poétiques (à noter que le recours au wangsalan, sorte de charade, tient une 
grande place), ainsi que l’inventaire des principaux thèmes, sont une importante 
contribution à la connaissance de la littérature javanaise dans son ensemble, 
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puisque les textes en question étaient largement ignorés et qu’on trouvera ici la 
transcription de certains d’entre eux, avec leur traduction. Quant à la chorégraphie, 
c’est là que l’auteur apporte tout le fruit de sa propre pratique de la danse 
javanaise, qui lui permet de décomposer savamment un ensemble de figures et de 
mouvements particulièrement complexes, voire ésotériques pour le profane. Voilà 
donc toute une série d’analyses, desquelles se dégagent les caractères du bedhaya en 
tant que genre très spécifique. 

L’étude se clôt (ch. 6) avec des remarques sur les procédés de notation de la 
danse et sur les manuscrits qui servent à sa transmission (mais celle-ci demeure 
avant tout orale et gestuelle). Ce dernier chapitre semblerait en fait plus à sa place 
dans l’appendice, avec le texte d’un de ces manuscrits qui y figure déjà, à côté de la 
transcription de trois importants pesindhèn bedhaya. Quoi qu’il en soit, cela ajoute 
encore à l’exceptionnelle documentation réunie par C. Brakel; en effet, l’inventaire 
de toutes les sources, notamment les sources manuscrites, apparaît comme un tour 
de force (on s’étonnera simplement qu’elle n’ait pas repris, dans sa discussion des 
origines du Bedhaya Semang, le passage de la Serai Babad Nitik utilisé par Jan 
Hostetler, dont l’article — «Bedhaya Semang : the sacred dance of Yogyakarta», 
Archipel 24, 1982, pp. 127-142 — ne figure pas à la bibliographie ; pas plus d’ailleurs 
que les travaux de M. Kartomi sur la poésie de type macapat). L’accumulation 
documentaire ne se limite pas à l’écrit, puisque C. Brakel a accompagné sa thèse 
d’enregistrements vidéo. Ce moyen commence à être couramment utilisé dans un 
souci de reconstitution et de sauvegarde d’un patrimoine artistique fragilisé par le 
modernisme ; et c’est bien sûr aussi la préoccupation centrale de la présente étude. 

Nonobstant la spécificité et le caractère parfois très technique de cette 
recherche, tous ceux qui s’intéressent à la culture javanaise au sens large y 
prendront grand intérêt. En fait, c’est précisément la spécificité même du sujet et 
l’approfondissement dont il fait l’objet qui permettent de mieux mettre en 
évidence, et de façon circonstanciée, quelques-uns des aspects fondamentaux de 
cette culture. D’abord les notions esthétiques qui participent de la vision du monde 
elle-même, avec ses tendances au mysticisme et à l’abstraction formelle, vecteur 
d’équilibre et d’harmonie. Le bedhaya, qui allie subtilement musique, poésie et 
chorégraphie, montre de façon privilégiée comment est conçue et fonctionne l’idée 
de totalité artistique. De même, il illustre la signification sacrée dont sont investies 
maintes manifestations esthétiques considérées comme pusaka. On le sait, 
l’évocation de la Ratu Kidul qui inspire le Behaya Ketawang (mais également la 
plupart des autres compositions) est au centre des rituels de pouvoir. C’est 
l’ensemble de la production artistique des cours de Java qu’il faut, comme le fait 
C. Brakel, envisager dans son contexte politico-étatique. A cet égard, le rôle des 
souverains, leur empreinte respective sur la culture palatine — beaucoup ont 
contribué à l’évolution du bedhaya — sont non seulement révélateurs du système en 
soi mais aussi de ses transformations historiques; tout comme l’est le rôle des 
princes et autres gens de cour, qui sont les agents de la diffusion du modèle dans le 
peuple. Les conditions de cette diffusion, à partir de ces «centres culturels» que sont 
les palais, mais aussi l’influence en retour des arts populaires ont encore beaucoup à 
nous apprendre sur le fonctionnement de la totalité du système social. 

Par ailleurs, les javanisants seront constamment intéressés par l’analyse précise 
des différences entre Surakarta et Yogyakarta («the mainstream divided»), 
évidentes certes dans le style de la danse mais qui sont aussi le résultat du 
cheminement historique complexe d’un besoin d’affirmation touchant l’ensemble du 
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domaine des arts. On saura également gré à Clara Brakel de ses judicieuses 
réflexions sur la notion de «tradition». L’étude montre bien qu’il ne saurait y avoir 
«fixité» et la difficulté est bien justement de dégager des normes, que la 
transmission orale de la pratique artistique rend éminemment fragiles. Cela pose 
directement la question de la conservation du patrimoine et, indirectement, celle de 
l’identité culturelle et de son évolution. Sur ce point, l’auteur aurait pu 
opportunément rappeler les conceptions de Ki Hajar Dewantara (curieusement, son 
nom n’apparaît jamais). Dans les années 20, le fondateur du Tamn Siswa a 
beaucoup fait pour la démocratisation des danses classiques, dont il a souligné à 
plusieurs reprises dans ses écrits (cf. Karja Ki Hadjar Dewanlara, t. 1, 1961 et t. 2, 
1967) le parti que pouvaient tirer les tenants d’une éducation vraiment «nationale». 
Ce n’était pas pour lui une simple question de reproduction du patrimoine ni même 
le moyen d’acquérir une vigoureuse discipline d’ascèse corporelle et mentale, selon 
les canons de l’instruction chorégraphique traditionnelle. Il y voyait surtout un 
exercice puissant d’épanouissement de la personnalité, en accord profond avec ses 
racines culturelles. 

Quoi qu’il en soit, on donnera enfin raison à Clara Brakel de laisser aux Javanais 
eux-mêmes le soin de décider des critères qualitatifs de la danse, de sa place et de sa 
fonction dans ce qu’il est convenu d’appeler la «tradition», et on saluera la 
remarquable rigueur de sa démarche continuellement empreinte de modestie et du 
sens de l’Autre. 

On espère que cette étude connaîtra une diffusion plus générale que les quelques 
dizaines d’exemplaires requis habituellement pour une thèse ; une version 
«publique» devrait alors faire une beaucoup plus large place à l’illustration 
photographique et, compte tenu de la richesse de la terminologie javanaise dans le 
domaine de la danse, comporter un glossaire plus détaillé, en tout cas distinct de 
l’index proprement dit. 

Marcel Bonneff. 


H. W. Dick, The Indonesian interisland shipping industry : an analysis of 

compétition and régulation, Singapour, 1987, ISEAS, 217 pages. 

Un sujet tout à fait essentiel pour les études sur l’Indonésie contemporaine est la 
question du transport interinsulaire. Essentiel, car le monde de la mer est avec 
l’univers terrien l’une des deux dimensions dont l’association intime constituent 
l’Archipel. Dans cet espace maritime, l’unité naît de la navigation interinsulaire. Le 
réseau des transports par mer est à l’évidence un élément clé de l’intégration de 
l’espace indonésien. Il assure la continuité territoriale et parachève la cohésion 
économique de l’Archipel. H. W. Dick a eu le très louable mérite de s’intéresser à la 
question du transport maritime indonésien, et de retracer son évolution et ses 
problèmes à l’époque contemporaine. Il livre ainsi une monographie sérieuse qui 
remplit une lacune importante dans l’étude de l’Archipel. Moins heureuse est sans 
doute sa grille d’interprétation, qui privilégie dans la présentation les deux 
principes contraires de la concurrence et de la réglementation. Ces deux paradigmes 
de la théorie économique ont probablement l’inconvénient de ne pas faciliter la 
description d’un objet déjà complexe et sur lequel on attend des informations de 
base avant toute interprétation trop ambitieuse. 

Fruit d une recherche commencée en 1973 lors de la préparation d’une thèse à 
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VA ustralian National University (AN U), et de terrains réalisés en Indonésie, à 
Singapour et aux Pays-Bas, l’ouvrage de H. W. Dick associe à l’approche 
universitaire une expérience de consultant de la Banque Mondiale dans le même 
domaine. Les conditions étaient ainsi réunies d’une heureuse combinaison entre les 
qualités théoriciennes de la recherche académique et la prédilection de l’expert pour 
les applications. 

Quels objectifs s’assigne l’auteur? Dans la préface (p. xm) il déclare vouloir 
faire «une analyse économique de la performance du transport interinsulaire et de la 
politique menée dans ce secteur vital depuis l’indépendance». L’étude qu’il nous 
livre est donc aussi un diagnostic. D’emblée, il annonce son intention de «suggérer 
que la formulation et la mise en œuvre des politiques concernant la profession 
[maritime] tireraient avantage d’une analyse économique plus soignée au sein de 
l’administration et de davantage de consultation avec la profession» (p. xrv). 
D’entrée de jeu, il oppose les deux acteurs principaux du drame interinsulaire, que 
sont l’administration (la Direction Générale des Communications Maritimes ou 
DitJen Perhubungan Laut ) et la profession c’est-à-dire V Indonesian Shipowners 
Association (INSA). La première symbolise la force réglementaire, tandis que la 
seconde représente le marché. L’auteur prend clairement parti pour la seconde, 
l’INSA, vers laquelle vont ses sympathies. Mais il revendique le droit à la 
partialité : il postule avec justesse dans son introduction (p. 2) qu’«une approche 
explicitement économique et principalement préoccupée par l’efficacité n’est 
évidemment pas dénuée de jugements de valeur et est exposée à une défiance 
particulière au sein de la bureaucratie indonésinne qui se méfie des forces du 
marché». Par un effet de miroir, il exprime en fait ici ses propres réserves vis-à-vis 
de l’administration indonésienne, et de fait, tout au long de son livre il va opposer 
l’efficacité économique des forces du marché aux méfaits de la réglementation telle 
qu’elle est conçue et appliquée par les fonctionnaires indonésiens. 

L’ouvrage est articulé en quatre parties, que l’auteur intitule respectivement 
U histoire; Le marché; La firme, et Le Réglement. C’est indéniablement la première 
partie, consacrée à la diachronie de la navigation interinsulaire depuis un siècle qui 
est la plus intéressante par sa richesse factuelle. Dick brosse à grands traits 
l’émergence de la navigation moderne dans l’Archipel avec comme point de départ 
le Van der Capellen, premier navire à vapeur construit à Surabaya en 1825. 
L’ouverture du canal de Suez en 1869 précipite le remplacement de la voile par la 
vapeur, et en dix ans le tonnage passant par Singapour est multiplié par dix. Ce 
trafic principal crée une demande de transport secondaire dans l’Archipel, demande 
que les Chinois de Singapour s’empressent de satisfaire avec des vapeurs de 
deuxième main. En 1870, la Stoomvaart Maatschappij Nederland établit des lignes 
régulières entre Java et les Pays-Bas, suivie de la Rotterdamsche Lloyd. Mais ces 
deux compagnies sont concurrencées par les Britanniques et les Allemands qui 
opèrent dans les eaux de l’Archipel au départ de Singapour. Les propriétaires 
écossais de la Netherlands Indies Steam Navigation (NISN) avaient même obtenu dès 
1865 la concession du service postal dans l’Archipel. Après une campagne menée par 
un syndicat d’armateurs néerlandais contre la concurrence jugée déloyable de la 
NISN, un accord formel est signé en juillet 1888 entre le Gouvernement des Indes 
Néerlandaises et deux compagnies des Pays-Bas, qui aboutit à la création de la 
N. V. Koninklijke Paketvaart Maatschappij (KPM) et lui confie le monopole du 
trafic interinsulaire. 

Dick montre que grâce à ce privilège, la KPM va désormais assurer des lignes 
régulières dans tout l’Archipel, mais en n’hésitant pas à user du bras de fer et des 
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pratiques anti-économiques pour préserver le fret : lorsque dans les années 1930 une 
fabrique de savon s’établit à Ternate dans les Moluques et entraîne la baisse des 
expéditions de cette denrée en provenance de Java, la KPM augmente brutalement 
le prix du fret de la soude caustique et provoque ainsi la fermeture de la nouvelle 
usine de Ternate. Le transport du savon reprend alors son cours normal au plus 
grand bénéfice de la compagnie. 

La KPM devient une machine coloniale avec une fonction politique : le 
commerce suit le drapeau de la compagnie et précède l’administration. Elle acquiert 
une haute réputation pour la qualité de son service, en même temps qu elle est le 
symbole de la domination néerlandaise. De façon exacte, mais contradictoire par 
rapport à sa thèse sur la vertu du marché, H. W. Dick estime que le transport 
maritime à l’époque coloniale a été d’une grande efficacité, alors qu’il était pourtant 
marqué par le règne de la réglementation et .du monopole. 

L’occupation japonaise interrompt la navigation interinsulaire et rend les îles à 
une quasi-autarcie où la flotte des moustiques (les prahu et les petits navires chinois) 
trouvent leur compte. Après la reconnaissance de l’indépendance en 1949, la KPM 
essaie de maintenir son statut et ses privilèges, mais compte tenu du nouveau 
contexte politique, elle finit par mener une politique de dégagement ( omschakeling ) 
en diminuant progressivement sa flotte dans l’Archipel. Le 28 avril 1952, le cabinet 
Wilopo fonde la PELNI ( Pelajaran Nasional Indonesia ), entreprise publique de la 
«Navigation Nationale Indonésienne» avec une flotte initiale d’une soixantaine de 
petits navires. 

Dick décrit bien l’accentuation de la politique d ’indonesianisasi qui dépouille 
progressivement la KPM de ses prérogatives (fret alloué en priorité à la PELNI, 
protections et réglementations, guerre des tarifs, etc.). La compagnie néerlandaise 
se concentre sur les lignes plus difficiles de l’Indonésie de l’Est (l’Irian Barat 
appartient encore aux Pays-Bas) et sur les marchandises à haute valeur ajoutée, 
ainsi que le transport des passagers. 

Lorsqu’en 1957 les Néerlandais refusent de rétrocéder l’Irian Barat, leurs 
entreprises sont occupées par le personnel. Sans coup férir, les employés de la KPM 
s’emparent de son siège à Jakarta et décident avec la bénédiction des pouvoirs 
publics la prise de contrôle de l’entreprise. En fait la direction de la compagnie à 
Amsterdam avait prévu l’événement et par appel radio ordonne à tous ses 
capitaines le retrait de ses bateaux de l’Archipel. 

La PELNI hérite des 10.000 employés de la KPM mais pas de sa flotte : d’un 
seul coup, 85 navires d’un tonnage total de 146.000 t. ont disparu entraînant le 
chaos dans l’Archipel. Le système de transport interinsulaire s’effondre brutalement 
et la victoire politique symbolique est payée d’un coût économique élevé; «plus de 
25 ans après, rappelle H. W. Dick, le gouvernement se bat encore pour façonner un 
système viable et efficace afin de remplacer [l’ancien système de transport 
interinsulaire]» (p. 25). 

Après les graves difficultés de la période d’ Économie Dirigée (foisonnement des 
compagnies, puis limitation administravive de leur nombre), l’Ordre Nouveau 
(1966) autorise un certain laissez-faire, qui entraîne à nouveau la multiplication des 
firmes maritimes et un excédent de la capacité de transport par rapport au fret. Le 
premier plan quinquennal (1969-1974) donne la priorité à la réhabilitation des 
navires et des infrastructures portuaires. En 1969, un Regular Liner System (RLS) 
est instauré, dont l’application est confiée par la Direction Générale des 
Communications Maritimes à l’INSA (Indonesian Shipowner Association). Le 
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système de ce fait est très efficace, estime H. W. Dick, comparé à la situation 
antérieure. Les conseillers étrangers reviennent (Néerlandais et experts de la 
Banque Mondiale). Mais à la fin du Premier Plan, se pose toujours le problème 
d’ajuster la capacité de transport au montant du fret (des marchandises). 

Pendant les plans suivants les autorités cherchent à développer la flotte 
nationale et attribuent des avantages aux Pribumi à l’encontre des Sino- 
Indonésiens. Le Quatrième Plan (1984-1989) met l’accent sur le développement des 
chantiers navals indonésiens. 

L’instabilité de la politique maritime, souligne Dick, est également patente dans 
les relations avec le monde extérieur. Depuis 1975, les liaisons maritimes avec 
Singapour avaient été régularisées et l’île-État était considérée comme un port 
faisant partie du Regular Line System. Le trafic était partagé entre VIndonesian 
Shipowner Association et la Singapore ShipownePs Association présidée par le 
Chinois Tong Djoe, homme d’affaire indonésien proche de PERTAMINA et 
résidant à Singapour. 

Mais en 1982, est opéré un retour à une politique antérieure, qui réserve le fret 
indonésien aux transporteurs nationaux. Pour contrôler le trafic international, tout 
le fret interinsulaire doit être expédié à partir de quatre ports (Tanjung Priok, 
Surabaya, Ujung Pandang et Belawan), qui sont les quatre grands ports en eau 
profonde développés jadis par les Néerlandais. 

Cette politique de contrôle est bouleversée pari’ Instruction Présidentielle 
n° 4 de 1985. Afin de stimuler les exportations, le pays est ouvert aux 
opérateurs étrangers : le service national des douanes est éliminé et confié à la 
Société Générale de Surveillance de Genève. La concurrence des pavillons étrangers 
est autorisée dans les ports interinsulaires, jusque-là réservés aux nationaux. 
L’intérêt des expéditeurs/affréteurs est placé avant celui des transporteurs et 
aboutit à une nouvelle crise du transport maritime. 

Après avoir décrit le cycle des politiques qui alternent entre plus ou moins 
d’intervention et de laissez-faire, H. D. Dick s’efforce de démontrer dans les trois 
parties suivantes que le jeu des forces du marché débouche sur la plus grande 
efficacité. Il formule ainsi son crédo libéral : «La concurrence a la double vertu 
d’éliminer l’inefficacité et de le faire par un processus interne à la profession 
concernée. A condition que les firmes soient assujetties à de fortes pressions du 
marché, toute profession pratiquera l’auto-régulation par la performance» (p. 41). 

L’auteur s’attache donc à identifier dans les différents aspects du transport 
maritime indonésien tout ce qui entrave la concurrence et donc l’efficacité. Il le 
trouve généralement dans l’excès de réglementation ou de protection. Le marché, 
tout d’abord, qui est dominé par le rôle de PELNI, et qui est faussé par les 
avantages dont bénéficient les firmes pribumi. Celles-ci se maintiennent nombreu- 
ses, de sorte que le processus d’élimination naturelle des compagnies les plus 
inefficaces ne peut fonctionner. Dick signale pourtant la fragilité et la non durabilité 
(une génération) de ces firmes. 

Pour sa part, la PELNI est certes une entreprise publique à buts lucratifs mais 
elle est aussi l’« instrument du gouvernement» (alai pemerintah) . Elle est investie de 
missions civiques, et de ce fait elle subit des pertes financières, qui entraînent des 
subventions. Mais elle est aussi et surtout mal gérée, elle a trop de personnel, elle est 
insensible aux coûts, asàure mal le recouvrement de ses créances, et souffre de la 
corruption. On a là quelques-unes des raisons du naufrage du Tampomas II en 
1981. 
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Les mauvaises performances tiennent de plus aux perversions de l’aide 
extérieure qui impose des navires inadaptés aux conditions indonésiennes. C’est 
ainsi qu’en 1977, relève H. W. Dick (p. 87), des navires dessinés par les Néerlandais 
sont construits dans les chantiers de Norvège, car le financement vient de ce pays. 
Or ces navires, trop sophistiqués et à l’exploitation coûteuse, sont refusés par leurs 
futurs propriétaires. Ils sont alors attribués à la PELNI, qualifiée de soft company 
(p. 93). On a parlé d’aide indonésienne aux chantiers norvégiens. 

L’auteur insiste sur le rôle éminent de la Direction Générale des Communica- 
tions Maritimes, instance relativement exempte de l’influence des ministres de 
l’économie, car elle bénéficie de financements autonomes (Banque Mondiale, etc.). 
La volonté organisatrice s'exprime dans la structuration de la flotte par spécialités 
et par tonnages (océanique, spéciale, interinsulaire, locale, perahu), avec régulation 
du nombre des compagnies opérant dans chaquë catégorie, et dans l’institution du 
système des lignes pionnières ( perintis ) par rapport aux Lignes Régulières. 

Dick s’attarde sur l’ambitieux plan de construction navale lancée par les 
autorités, et notamment le programme des petits cargos Caraka Jaya poussé par 
B. J. Habibie, Ministre de la Recherche et de la Technologie et PDG des chantiers 
navals PAL de Surabaya (p. 114). Pour faciliter la modernisation de la flotte et 
compenser la surcapacité, une politique de mise au rebut des navires usagés a été 
appliquée à partir de 1984. Les vieux navires sont éliminés et alimentent en matière 
première (ferraille) les fournaux de Krakatau Steel, sur le détroit de la Sonde. Des 
débouchés sont ainsi offerts aux navires construits dans les chantiers navals 
nationaux. 

Dick conteste les surcoûts occasionnés par ce système qui rend plus chère la 
construction navale nationale (p. 115). Mais on peut se demander s’il n’y a pas là 
des coûts nécessaires liés à l’apprentissage et si les créations d’emploi ne valent pas 
la différence de prix. 

Dernier aspect et non des moindres, la régulation des tarifs. Dans ce domaine, 
comme ailleurs dans le secteur public, prévaut le principe de péréquation 
( pemerataan ) : les produits de base doivent être transportés à bon marché, à la 
différence des produits de luxe. La structure des prix officiels du fret est 
«totalement irréaliste» (p. 168). En fait, note Dick de façon paradoxale, la politique 
de bas prix du fret a peu d’effet sur le prix final payé par le consommateur, car le 
fret des produits de base ne compte que pour moins de 1 % du prix de gros de ces 
produits. Cela voudrait dire que le fret ne serait pas un des surcoûts essentiels de 
l’économie indonésienne. 

Dans sa conclusion, l’auteur estime avoir illustré par le cas indonésien les vertus 
du marché (efficacité), et les travers de la réglementation (inefficacité, entraves à la 
sélection naturelle, maintien des canards boiteux). En fin de parcours (p. 183), il 
introduit toutefois les éléments culturels de la tradition dirigiste indonésienne. Il 
touche, à la dernière page, à un élément essentiel de son sujet, les facteurs qui 
expliquent l’interventionisme de l’administration indonésienne. Malgré tout, il finit 
(p. 189) par un jugement sans rémission sur les pribumi pour qui «le fond du 
problème n’est pas, comme on l’affirme souvent, le manque de capital, mais un 
manque fondamental de connaissances, de qualifications professionnelles et 
d’expériences». 
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Au total, et même s’il est un bon point de départ dans l’étude du transport 
interinsulaire, le livre de Dick appelle quelques réserves. 

En effet, si sur le plan technique cette monographie satisfait aux critères usuels 
de l’étude d’expert, il manque toute la dimension humaine. Aucun portrait, aucune 
indication sur les personnages qui animent cette saga interinsulaire. Le livre y perd 
en agrément à la lecture, et aussi en moyens d’interprétation. 

Surtout, le point de vue de l’administration n’y est pas équitablement reflété. 
Cela semble dû, indépendamment du parti pris explicite de l’auteur, aux sources 
qu’il a utilisées qui sont essentiellement non indonésiennes, en tout cas non 
administratives. On a donc un procès plutôt univoque. 

Par ailleurs, on relève quelques omissions étonnantes : dans une étude sur le 
transport interinsulaire aucune mention n’est faite des flux de passagers et de 
marchandises transportés par mer (sauf deux lignes en page 1). Pas de cartes des 
routes desservies, pas d’évaluation de la contribution de la navigation interinsulaire 
à l’économie indonésienne (en revanche on doit lui être reconnaissant d’avoir inséré 
une vingtaine d’illustrations de navires en noir et blanc fort bien venues et qui 
enjolivent un texte assez austère). 

Deuxième type d’observation, pourquoi utiliser un sujet fort complexe et 
intéressant en soi pour tester des éléments de la théorie économique qui relèvent de 
la métaphysique, à savoir la vertu du libéralisme par rapport à l’interventionnisme. 
Ce débat ne manque pas d’intérêt, mais l’Indonésie paraît un exemple mal adapté 
pour une démonstration quelconque, puisque les faits restent à établir. Or c’est là 
qu’est le principal défi, car les faits sont souvent cryptiques dans l’Archipel, et le 
premier travail de l’observateur extérieur consiste, semble-t-il, à produire des faits 
solidement étayés qui puissent servir à la discussion. 

Une impression tout de même, s’il faut prendre parti dans le débat proposé par 
l’auteur : les forces du marché paraissent bien peu appropriées pour créer un ou des 
services interinsulaires efficaces, c’est-à-dire capables de desservir régulièrement 
l’ensemble de l’Archipel. Quelles que soient les préférences personnelles, il paraît 
difficile d’imaginer qu’un pays neuf comme l’Indonésie, dont l’économie est en 
développement, c’est-à-dire mue par le volontarisme et l’intervention de l’État, 
puisse s’en remettre aux forces du marché pour ses transports intérieurs. Dans un 
archipel très inégalement occupé, dont la dispersion est extrême, il est peu probable 
que la politique du laissez-faire triomphe durablement. L’aménagement du 
territoire est trop important pour être abandonné à l’auto-régulation de l’offre et de 
la demande. La dérégulation actuelle n’est sans doute qu’une étape, car si elle aide 
provisoirement à développer les exportations, elle place l’Indonésie dans une double 
dépendance par rapport aux forces extérieures, qui assurent maintenant ses 
douanes, et une partie de son transport interinsulaire. Il y a un équilibre à observer 
entre l’accroissement de l’efficacité — réel — obtenu par le recours aux forces du 
marché et la nécessité de l’intégrité nationale. Du temps de la colonie, les 
Néerlandais n’avaient pas, c’est le moins que l’on puisse dire, abandonné le 
transport interinsulaire au jeu de la concurrence, mais en avaient confié le monopole 
à la KPM. Comme opposants mais aussi comme héritiers des colonisateurs, les 
dirigeants indonésiens ont confirmé le caractère stratégique des liaisons entre les îles 
et ont constamment souligné la nécessité d’une intervention, quels que soient les 
actuels débats sur la dérégulation. Si par sa moindre efficacité, un transport 
réglementé coûte plus cher au pays, un système interinsulaire abandonné au libre 
jeu du marché serait la fin du contrôle de la République sur son propre territoire et 
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ses flux économiques. Le coût serait alors encore plus grand. Si l’interventionnisme 
des pouvoirs publics paraît être inéluctable, en revanche la qualité et les modalités 
de celui-ci méritent discussion. 

François Raillon. 


Herbert Franke, Sludien und Texte zur Kriegsgeschichte der Südlichen Sungzeit , 

Wiesbaden, Otto Harrassowitz 1987 (Asiatische Forschungen, Bd. 102), 
ix +335 p., cartes et plans. ISSN 0571-320X. 

Comme il l’indique dans sa préface, cela fait trente ans que l’auteur s’était 
intéressé au journal de guerre relatant le célèbre siège de Xiangyang par les Jin 
(Jürchen) en 1206 et 1207, le Xiangyang shouchen lu rédigé par Zhao Wannian, 
journal dont il avait alors esquissé une traduction préliminaire. Ses fonctions 
multiples de chercheur, d’administrateur scientifique et de savant l’avaient 
empêché de revenir à ce difficile travail de sinologie et d’achever auparavant ses 
recherches sur l’histoire de la guerre à l’époque des Song du Sud (1127-1279). 

Bien que dans la première partie du présent ouvrage intitulée Allgemeines über 
Heerwesen und Kriegführung unier den Süd-Song («Généralités sur les questions 
militaires et la conduite des guerres sous les Song du Sud»), Herbert Franke 
rassemble un grand nombre de faits et d’exemples à l’appui de ses conclusions, il 
laisse entrevoir qu’il doute parfois de la pertinence et de l’authenticité de certaines 
affirmations. Il reconnaît que le niveau général de nos connaissances dans le 
domaine de l’histoire militaire de la Chine est encore peu satisfaisant en raison de la 
rareté et du caractère extrêmement limité des sources chinoises. Faute d’indications 
précises, directes et réalistes, non censurées par les milieux lettrés, bien des 
domaines de la vie dans la Chine du passé nous restent inaccessibles. Rien de 
comparable aux documents qui ont permis à Emmanuel Le Roy Ladurie la 
rédaction de Montaillou, village occitan de 1294 à 1324 ou à Y Oxford Book of English 
Talk. Aucune relation non plus de discours adressés par un général à ses troupes à 
l’époque des Song ni de rapport authentique sur une bataille chinoise qui soit 
comparable par exemple à celui qu’a pu établir M. Ulrich Brâker sur la bataille de 
Lobositz, le 1 er octobre 1756. 

Le journal de guerre qui traite de la défense de Xiangyang, dans la haute vallée 
de la Han, constitue une exception remarquable par le seul fait que le duel oratoire 
qui y oppose le commandement des assiégeants et le porte-parole des défenseurs y 
est rédigé en langue vulgaire. Ce journal est donné ici en traduction avec un 
abondant commentaire dans la troisième partie (p. 155-213) sous le titre d’ Aufzeich- 
nungen über die Verteidigung der Stadt Hsiang-yang (1206-1207 ) («Mémoires sur la 
défense de la ville de Xiangyang»), Mais il est précédé par une introduction détaillée 
qui fournit nombre de précieuses indications bibliographiques, biographiques et 
topographiques ainsi que sur l’histoire de la guerre à l’époque des Song (deuxième 
partie, p. 87-154). Si la lecture d’un journal de guerre en tant que document 
historique ne peut susciter un enthousiasme débordant, les « Remarques introducti- 
ves sur les questions militaires» ( Einleitende Bemerkungen zum Heereswesen) 
(première partie, chap. II) méritent par contre l’attention la plus soutenue et 
témoignent de la science exceptionnelle de l’auteur. H. Franke y fait une mise au 
point de toutes les connaissances que nous pouvons avoir non seulement sur les 
problèmes techniques de la guerre à l’époque des Song, mais sur son contexte social 
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et humain, y traitant de sujets aussi divers et aussi mal connus jusqu’à lui que La 
solde et l’approvisionnement (p. 18-29), L’hygiène et les soins médicaux aux armées 
(p. 29-41), L’entraînement des soldats et Les formations de combat (p. 41-50) ; il donne 
un aperçu de la formation des officiers (p. 50-58) et consacre un long développement 
à une question qui était loin d’être négligée en Chine et qui peut sembler tout à fait 
moderne : l’influence des facteurs idéologiques et psychologiques sur l’issue des 
combats (p. 58-78), s’interrogeant en outre sur de nombreux aspects de l’histoire qui 
restent sans réponse. Ainsi dans le domaine de la médecine aux armées et sur la 
place et le rôle des pratiques religieuses. Il examine aussi le problème difficile de la 
guerre comme ultime solution pour les responsables politiques en Chine. 

Il suppose qu’il faut considérer les guerres entre Jin et Song dès 1 161 comme des 
guerres civiles entre Chinois, bien que la classe dirigeante des Jin ait été d’origine 
toungouse. Il estime que la direction des armées dépendait entièrement sous les 
Song des fonctionnaires civils et que, malgré toute l’importance des questions 
militaires et malgré le rôle décisif des armées à cette époque, les fonctionnaires 
militaires n’avaient plus guère qu’une fonction d’exécutants. Selon H. Franke, on 
peut même parler en se référant à Zhu XI (1130-1200) d’une nette tendance à faire 
de la formation des officiers une affaire purement académique et théorique. 

De cette œuvre équilibrée et écrite avec vigueur, il ressort que le monde des 
armées menait sous les Song du Sud une existence à part et était privé de tout 
pouvoir réel, les fonctionnaires civils exerçant sur lui un contrôle et une surveillance 
étroite. Si le principe confucéen d’un équilibre nécessaire entre le civil et le 
militaire, le wen et le wu, était respecté en théorie grâce à des effectifs surabondants, 
il leur manquait en fait les qualités qui en auraient fait des armées véritablement 
efficaces. De sorte que l’histoire de la guerre telle qu’elle apparaît dans ce beau livre 
n’est pas seulement celle du monde des soldats et des officiers, mais constitue aussi 
et avant tout un précieux apport à l’histoire des fonctionnaires civils affectés à la 
direction des armées. Comme Marco Polo l’avait déjà remarqué en parlant des 
Song : «Ils ne sont pas d’hommes d’armes». 

Dieter Kuhn. 


Tel grain tel pain (en russe : poetika narodnoj mudrosti : poétique de la sagesse 
populaire) sous la direction de Grigori Permiakov, traduit du russe. Éd. du 
Progrès, Moscou, 1988 (391 p.). 

Le présent ouvrage regroupe une collection d’articles produits par différents 
chercheurs soviétiques se réclamant du fondateur de l’école parémiologique 
soviétique, G. Permiakov, à présent décédé, dont un article inaugure l’ouvrage afin 
de bien montrer son rôle de catalyseur dans ces recherches diverses mais qui toutes 
trouvent leur unité dans ses fondements théoriques. 

Le plan de l’ouvrage regroupe les articles en trois grandes parties : la première 
intitulée «le proverbe», expose les éléments théoriques de la recherche portant sur 
les «parémies», définies par les auteurs comme «des énoncés d’origine populaire qui 
prennent la forme d’une proposition ou d’une séquence de propositions — 
proverbes, dictons, présages, devinettes, anecdotes». 

On y trouve un article de Permiakov « La grammaire de la sagesse proverbiale » 
dont le terme de «grammaire» se réfère à l’usage qu’en a fait Propp dans le domaine 
des études folkloriques russes. Ainsi retrouve-t-on dans la même lignée, dans 
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l’article de E. Savvina, «Transformations discursives des locutions figées», la notion 
de dynamique du récit appliquée aux proverbes. You-Lévine contribue à l’ouvrage 
par une analyse de type topologique du corpus en proposant la notion d’un «espace 
proverbial». Ceci pour ne citer que ces trois articles. 

La deuxième partie s’intitule «La devinette » et élargit son champ de recherche à 
un nouveau corpus de textes présentant une parenté formelle avec le proverbe. 
L’intérêt proprement ethnographique de l’ouvrage est ici le mieux illustré par la 
diversité culturelle dont elle fait l’état. On y trouve un article sur «l’Énigme 
védique du type BRAHMODYA», un autre sur la devinette japonaise et enfin un 
troisième sur les devinettes javanaises, tout ceci dans un constant souci de 
comparatisme. Ainsi est-il esquissé un rapprochement entre l’accumulation des 
questions et des réponses dans l’énigme védique et l’enchaînement des questions — 
réponses dans les contes «cumulatifs» russes ou «koliadki» portant sur des thèmes 
du quotidien pour ne citer que cet exemple. 

La troisième partie quant à elle traite des «wellérismes», sortes d’aphorismes 
appelés ainsi par référence aux énoncés caractérisant le personnage de Samuel 
Weller dans les Pickwick Papers de Dickens. Ce sont donc des proverbes mais 
littéraires, c’est-à-dire fabriqués, construits dans une intention ironique. 

Ce rapide aperçu de l’ouvrage nous permet d’avoir une idée des différentes 
directions empruntées par les parémiologues soviétiques dans leur recherche 
plurielle avant de tenter de dégager les idées fondamentales de la discipline. 

La parémiologie s’est vu constituer comme une discipline à part entière, 
s’intéressant à un corpus de textes qui offrent la particularité de la brièveté 
formelle, ce parti-pris de l’analyse repose sur un postulat théorique qui est commun 
à l’ensemble des chercheurs concernés : la parémie est posée comme le texte 
minimal à partir duquel on va pouvoir étudier les développements ultérieurs des 
différentes formes littéraires, plus longues et qui donc naîtraient en quelque sorte de 
ces noyaux de textes. Mais l’analyse ne se borne pas à une représentation évolutive 
des genres littéraires, elle s’attaque à ce noyau de texte lui-même qui est présenté en 
même temps comme un noyau de sens. D’où toute une étude sémantique opérant 
par découpements binaires, selon des critères logiques et conceptuels se basant sur 
une relation d’opposition simple, par exemple, «grand/petit», «vieux/jeune» etc. afin 
de démontrer que par delà les différences évidentes, ce sont des relations d’identité 
qui sont en jeu, le contraire étant ici ramené au même. Cette démonstration se situe 
non seulement à un niveau conceptuel mais culturel, ceci afin de souligner 
l’universalité de ces parémies. La deuxième partie de l’ouvrage notamment 
s’attache à traiter de ces différences culturelles en l’illustrant d’exemples recueillis à 
Java, au Japon, en Chine, en Inde. C’est dans cette partie du livre que l’intérêt 
ethnologique que recèlent ces travaux sur les parémies apparaît le plus nettement. 

L’un des points caractéristiques de l’ouvrage est qu’il s’intéresse à un niveau 
d’analyse linguistique qui est textuel, présentant l’hypothèse que le proverbe ou le 
dicton même s’il n’est composé que d’une phrase est plus qu’une phrase puisqu’il 
contient comme par anticipation un développement textuel. Cependant comme il 
s’agit d’un texte minimal qui ressemble à une phrase, il est justifié de s’y intéresser 
à l’aide de méthodes d’analyse linguistique qui combinent les notions de grammaire 
logique, de syntaxe et de sémantique. 

C est à ce point de leur démarche d’ensemble que l’on peut inscrire l’entreprise 
des parémiologues soviétiques dans une tentative de prise en compte du contexte, 
situationnel mais aussi culturel, ethnographique. Le contexte apparaissant comme 
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la notion-clé autour de laquelle se regroupent tous les essais d’analyse et de 
théorisations de la pragmatique. Il apparaît ainsi de manière claire que la parole 
proverbiale ne s’énonce pas en toutes occasions indifférenciées mais que la situation 
à la fois motive et permet la compréhension de ce type d 'énoncé. La situation de 
communication orale est prépondérante même si par ailleurs ces proverbes et 
dictons sont également appréhendables dans des ouvrages transcrits de sagesse 
populaire. Enfin, un certain type de devinette, telle l’énigme védique, est motivée 
par un contexte rituel. Ce qui permet d’amorcer une réflexion sur la logique 
conceptuelle constitutive de ces parémies par rapport au rite qui échappe à cette 
définition rigoureusement logique que les auteurs soulignent plus particulièrement 
dans la première partie de l’ouvrage. 

On peut dégager une autre orientation majeure du recueil : ces parémies 
apparaissent comme une forme de spéculation sur le monde, le rapport qui se 
dessine ici au travers de ces énoncés de sagesse populaire, est le rapport de 
connaissance de l’homme au monde et qui se trouve ainsi exprimé. Le postulat ainsi 
annoncé offre une dimension spéculative et métaphysique qui enrichit l’entreprise 
rigoureuse des parémiologues soviétiques. Cet aspect du problème soulevé par les 
parémies apparaît de manière thésaurisée dans les dictons, les proverbes, mais aussi 
dans sa dimension interrogative et spéculative dans les devinettes où là, le jeu des 
questions et des réponses justifient à plein le souci de considérer les catégories 
poétiques comme des catégories cognitives. La sagesse proverbiale ainsi, loin 
d’apparaître comme le lieu d’une tradition figée où ne saurait en aucun cas 
transparaître une quelconque inquiétude questionnante de l’esprit humain, 
s’affirme bien au contraire comme une forme non savante de la démarche cognitive 
de l’homme. On comprend bien que ce point apparaît comme le plus spéculatif et le 
plus problématique dans la méthode puisque la parémie est par définition adoptée 
ici, un texte problématique, auquel vient se surimposer l’interrogation universitaire 
des parémiologues. 

On peut émettre quelques réserves, mais minimes : une volonté théorique de 
formalisation qui ne favorise pas toujours la saisie détaillée de l’insertion spécifique 
à telle culture de tel corpus d’énoncés par exemple. 

Le lecteur français, d’autre part, court le risque d’être surpris par un 
vocabulaire tendant à traduire une vision évolutionniste des formes littéraires. 
Cependant le style et les options théoriques et idéologiques sont toujours claires et 
nettement explicitées en toute conscience comme à propos de la notion de 
« dégénérescence ». 

Par ailleurs, les liens théoriques que soulignent les parémiologues soviétiques 
avec les travaux de Dumézil, Lévi-Strauss et des sémioticiens de l’École de Paris 
offriront au lecteur français une configuration de lecture familière tout en lui 
permettant de mesurer l’intérêt de l’apport soviétique. 


Hélène Perrin. 
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